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tion disperses alternative religion  to a wide audience. What  is more,  the plausibility of 
these  ideas  is enhanced as  speculative  fiction  invites people  to  immerse  themselves  in 
narrative worlds  in which  the supernatural  is evidently real  (e.g. Partridge 2004, ch. 6; 





Slayer  (1997‐2003)  and Charmed  (1998‐2006),  and novels  such  as Marion Zimmer Brad‐
ley’s The Mists of Avalon  (1983) and Dan Brown’s The Da Vinci Code  (2003).  In  some of 
these cases the authors or directors deliberately convey specific religious ideas (e.g. Neo‐
Paganism5  in  Bradley’s  case)  or  a  general  religious  sentiment  (e.g.  Lucas;  Lucas  and 
Moyers 1999). Others simply employ alternative religious motifs because they fascinate 
the  audience  (e.g.  Brown). Regardless  of  the  author’s  intention,  fiction with  religious 
motifs can be used, and is indeed used, as a resource for the construction of individual 
religious  beliefs,  practices,  and  identities.  Some  studies  of  the  religious  use  of  fiction 
have focused on teenagers (e.g. Clark 2003; Berger and Ezzy 2009; Petersen 2012), but the 



















viduals  did  long  escape  academic  attention  because  of  its  largely  non‐institutional 
nature. It has been discovered because the religious use of fiction sometimes crystallises 
into  organised  movements  based  on  ideas,  practices,  and  identities  from  particular 
fictional works or genres – movements  that are  immediately  recognisable as  religious. 
Such emerging religions have been variously qualified as “hyper‐real” (Possamai 2005a; 





2011a;  2011b;  2014; McCormick  2012).  Chaos Magicians  inspired  by  Anton  Szandor 
LaVey  (1972, 173‐201)  invoke  the monster gods  from H.P. Lovecraft’s horror cycle,  the 
so‐called Cthulhu Mythos  (Hanegraaff  2007). Other  examples  of  fiction‐based  religion 
are the Otherkin who believe to be ‘other‐than‐humans’, for instance Elves, Dragons, or 





  Especially  Jediism, or more precisely  the  so‐called  Jedi Census Phenomenon, has 








Wales. Of all countries, New Zealand boasted  the  largest concentration of  Jedi, no  less 
than 1.3 % of the population (Porter 2006, 96‐98). While the number of self‐identified Jedi 













Star Wars Appreciation Society estimated  in a newspaper  interview  in 2002  that of  the 
70,000 Australian Jedi in the 2001 census, 50,000 had identified as Jedi just for fun, while 
another 15,000 had wanted  to “give  the government a bit of  curry”. He expected  that 
only 5,000 “would be hard‐core people that would believe the Jedi religion”, though for 
the most part probably only “at a metaphorical level” (Possamai 2005a, 72‐73). If we take 
the approximation  that between 5 and 10 per cent of  the self‐identified Australian  Jedi 
were  serious practitioners/believers, generalise  it  across  all  the  countries  that particip‐
ated  in  the  census, and apply  it  to  the 2011  census  figures, we arrive at a  speculative 
estimate of 15,000  Jediists  in Great Britain, Canada, Australia, and New Zealand  com‐
bined. To  this figure should probably be added a greater number of American Jediists. 
While the numerical strength of Jediism remains to be determined, research inspired by 






Besides  Jediism  and  the  other  fiction‐based  religious movements mentioned  above,  a 
milieu of Tolkien spirituality11 and an over‐lapping movement of Tolkien‐inspired, self‐
identified  Elves  exist  as well.  So  far,  however,  nothing  has  been  published  on  these 
movements.12 Granted,  scholars  of  contemporary Paganism have  emphasised  that The 
                                                   
9  For  numbers  and  graphics,  see  http://www.telegraph.co.uk/news/religion/9737886/Jedi‐religion‐most‐
popular‐alternative‐faith.html [280313]. 
10  The  ten most  common  self‐identifications were Christian,  Islam, Atheist, Agnostic,  Buddhist, Hindu, 
Jewish, Spiritual, Sikh, and Jedi. Since Christians tended to identify with particular Christian currents, Wan 
chunked  together  the  following  self‐identifications  under  the  category  Christian:  Catholic,  Protestant, 
Episcopalian, Presbyterian, Methodist, LDS, and Mormon (Wan 2009). 
11 I use  ‘Tolkien spirituality’ as a convenient shorthand  for  ‘spirituality  that  integrates elements from Tol‐
kien’s Middle‐earth corpus’. Since the shorthand might suggest otherwise, let me stress that Tolkien spiri‐
tuality  focuses on Tolkien’s works rather  than on his person, at  least  in  the  first  instance.  I use  the  terms 
‘Tolkien spirituality’, ‘Tolkien religion’, and ‘Tolkien‐based spirituality/religion’ synonymously. In general, 
I make no distinction  in  this  thesis between religion and spirituality.  I return  to  the definition of religion 
later  in  this  introduction (and  in section 5.1). The meaning of  the  term milieu  in  the phrase  the “spiritual 
Tolkien milieu” will be treated in chapter 1. 





















(S;  first published  in 1977).13 S was published after Tolkien’s death  in 1973 by his son, 
Christopher Tolkien, who later edited and published also the Unfinished Tales of Númenor 










earth  is  in peril,  for with  the  ring  Sauron will  be  able  to  enslave  the  entire world. A 
fellowship is formed, and led by Gandalf it sets out to destroy the Ring. Eventually two 
hobbits, Frodo Baggins and his servant Samwise Gamgee, succeed by throwing the Ring 


















  The  subject matter  of  this  thesis  is  religion  that draws  inspiration  from Tolkien’s 





and Neo‐Pagan  fascination of LR  in  the 1960s, over  the  first LR‐based groups and self‐
identified Elves of the 1970s, to the establishment, after the publication of S, of successful 
Tolkien‐based  organisations  (such  as  the  Tribunal  of  the  Sidhe)  in  the  1980s  and  the 
construction of elaborate Tolkien‐based magical rituals in the 1990s. 
  The second wave of Tolkien religion  took  form on  the  Internet  in  the  twenty‐first 
century. One group of second wave ‘Tolkien religionists’14, which might be referred to as 
Reconstructionists,  look  to HoMe  for  the  earliest, purest,  and most  original  version  of 
Tolkien’s  spiritual  vision.  Tolkien  religionists  of  this  kind  also  familiarise  themselves 
with  the  collection of Tolkien’s  letters which were published  in 1981 by Tolkien’s bio‐
grapher Humphrey Carpenter (Letters) and which provide much extra information about 
Tolkien’s narrative world and Tolkien’s view of  it. Another group which was  inspired 
primarily by Peter  Jackson’s movie adaptation of LR  (2001‐2003) seems  to have  largely 




Though  religion based on Tolkien’s  literary mythology has not yet been  treated  in  the 
literature, two research traditions have touched upon ‘Tolkien and religion’ in a broader 



















release of The Return  of  the King. Several  studies were published about  the  fans of  the 
movies, the so‐called Ringers.17 The study documented that fans looked for values in the 
film  narrative  and  tended  to  project  their  own moral  and  religious  views  onto  it  (de 
Kloet and Kuipers 2007; Barker 2008). The study also identified a minority of “spiritual 
fans” who  perceived  the movie  as  a  “spiritual  journey”18,  attributed  a  high  level  of 
importance  and  pleasure  to  viewing  it,  and were  usually  already  fans  of  the  books 
(Barker 2008).  In a  follow‐up  study  in  the Netherlands,  Jeroen de Kloet and Giselinde 
Kuipers  (2007)  carried  out  group  interviews with Dutch  fans who  had  classified  the 
movie as a spiritual journey. These individuals spoke of the movie in religious and moral 
terms  and  saw  it  as  an  ad  hoc  resource  for  personal,  spiritual  growth  (de  Kloet  and 
Kuipers 2007). One interviewee even suggested that Middle‐earth might exist in another 
dimension (de Kloet and Kuipers 2007, 313), but  this suggestion seemed  to be made  in 
the  heat  of  the moment  rather  than  to  reflect  engagement  in  Tolkien‐based  religion. 
These studies demonstrate  that Tolkien’s  literary mythology  is actually experienced as 











16  The many  publications  on  the  new, movie‐driven  fandom  include  Shefrin  (2004), Hills  (2006),  Pullen 
(2006), Rosenbaum (2006), Jerslev (2006), and Mathijs and Pomerance (2006). 
17 See Barker, Egan, and Mathijs  (2006), de Kloet and Kuipers  (2007), and  the contributions  in Barker and 
Mathijs (2008). 
18  Besides  spiritual  journey,  respondents  could  choose  to  categorise  the movie  as  for  example  “epic”, 
“quest”, “good vs. evil”, and “fantasy”. 





own religious  life, the religious character of his fiction, and  the  theological and mytho‐
logical sources he drew on. Though this research does not treat the religious use of Tolki‐
en’s works, it is relevant for us because it points out some of those elements in Tolkien’s 
narratives  that  make  it  possible  to  use  them  as  religious  sources.  These  ‘religious 









gy  and  on  Classical,  Celtic,  and  Norse  mythology.22  Furthermore,  Tolkien’s  literary 
mythology developed over time. The first drafts of his so‐called “Legendarium”, written 
in the 1910s and 1920s, possessed characteristically ‘pagan’ traits. Most notably, the Valar 






Elf Finrod of  “the Old Hope”,  i.e.  the  belief of  some Men  that  Ilúvatar will  enter  the 























ed many  ‘pagan’  features  (besides  the Valar, also Elves, magic,  etc.),  just as  it had  in‐
cluded Christian ones  from  the  start  (e.g.  creatio  ex nihilo  and  an Augustinian view of 
good and evil). 
  Unfortunately, many Tolkien scholars fail to acknowledge the co‐existence of Chris‐
tian  and  pagan/occult  elements  in  Tolkien’s  narratives  and  seem more  interested  in 
claiming Tolkien’s work  (and  its massive prestige)  for  their own  religious  tradition.  In 
particular, Tolkien scholars with a theological agenda have seen LR as a Christian alleg‐
ory  and modern  equivalent  of Bunyan’s Pilgrim’s Progress  or Dante’s Divine Comedy.24 
Ignoring Tolkien’s assertion that LR is no allegory (LR xxiv), these scholars have sought 
to demonstrate the essentially Christian nature and Biblical foundation of Tolkien’s lite‐
rary mythology  to  a degree  that  it  cannot  bear. Tolkien’s  literary mythology has  also 
been appropriated by non‐academic Christians,25 and by academics who subject it other 
religious  readings  than  a Christian  theological  one. The  latter  group manages  to  find 















between Hutton  (2006, ch. 6; 2011a; 2011b) and Agøy  (2011) on  the “Pagan” respectively “Christian” Tol‐
kien. The strong mark of Christian theology on Tolkien Studies is reflected in the fact that the J.R.R. Tolkien 
Encyclopedia (Drout 2006) has entries on angels, Christ, Heaven, incarnation, penance, redemption, sin, and 
theology  in  The  Lord  of  the  Rings,  but  says  relatively  little  about  Tolkien’s  inspiration  from  pagan 
mythologies and nothing at all about his massive influence on contemporary Paganism. 
25 Sarah Arthur’s Christian study‐book Walking with Frodo (2003) links LR with quotes and insights from the 
Bible. Mark  Eddy  Smith  explores  the  “ordinary  virtues”  of  Tolkien’s  books  after  having  thanked  “the 
Father, Son and Holy Spirit” in his preface for having authored those same virtues (2002, 9).  
26 Eco‐spiritual appropriations include Curry (2004) and Dickerson and Evans (2006). The American journal 










religions. Unfortunately, however, most previous  studies have only  scratched  the  sur‐
face. Most of the studies mentioned above on page 17, my own work on Jediism includ‐
ed, build merely on cursory analyses of homepages, and do not move on  to  interview 
religionists  about  their  fiction‐based  beliefs  and  practices, much  less  to  do  fieldwork 




cial dynamics of  their groups. To bring  the study of  fiction‐based religion  forward, we 




this  term because my  treatment of  the spiritual Tolkien milieu  is  (a) based on diverse, 
qualitative data, (b) intertwines description with analysis and explanation, and (c) has a 
semiotic  interest  in  the creation, constitution, and maintenance of meaning.  It does not 
mean, however, that I subscribe to Clifford Geertz’ assumptions and method completely. 






  Needless  to  say,  adopting  the  notion  of  thick  description  from Geertz  does  not 
imply that I have any illusions of equalling his ethnography. Indeed, with one possible 
                                                   
























































bound and post‐traditional  religion  that  takes place outside of  religious organisations. 
Since individual religion is always situated within some sort of social framework, I refer 
to  it as sub‐institutional rather  than non‐institutional. Tolkien spirituality belongs  to  the 
cross‐category of  ‘post‐traditional  individual  religion’  since  it  is  embedded within  the 
post‐traditional and sub‐institutional “cultic milieu” (cf. Campbell 1972).29 
  Fiction‐based religion, in turn, is religion in which fictional texts are used as authoritative 
texts. That a text is authoritative  in this sense means that  it  influences real  life religious 
activity. Depending on the degree of this influence, one can distinguish between fiction‐
inspired  religion  that  is  influenced  and  supported  by  fiction  in  a  general way,  fiction‐
integrating  religion which  selectively adopts  fictional elements and  integrates  them  into 
an existing religious frame, and fiction‐based religion (in a restricted sense) that takes a cer‐




be historical or non‐fictional  in  the  sense of  referring  to events  that  indeed have  taken 
place  in  the  actual  world  prior  to  their  entextualisation,  either  in  the  historical  or 
mythical past. It is the claim of factuality of the events (or the lack of such a claim) that 
















does not mean  that  it does not refer at all. In Paul Ricoeur’s words, fiction refers  to a  fictional world of  its 
own  creation by way of  “productive  reference”  (1983,  181).  In doing  so,  fiction distinguishes  itself  from 
non‐fiction or “history” which does have the ambition to refer to the actual world (1983, 176). Furthermore, 













blending within  the  spiritual  Tolkien milieu,  and  in which ways  is  Tolkien 
material combined with material from these other sources? 
















tuality  in particular. Before doing  so, however,  it  is useful  to make a number of  com‐
ments on  the  research questions and on my general approach  to  the study of  religion. 
Concretely, the following pages are devoted to the definition and explanation of some of 
the key terms that appear in the research questions (including religion, religious blend‐








otherworlds  can  be  applied  to  Tolkien’s  literary  mythology  and  used  to  claim  that 
Middle‐earth constitutes such an otherworld. Neo‐Shamanistic ritual techniques can sub‐
sequently be used to take one to Middle‐earth. Being obviously and recently constructed, 
and  being  subject  to  heated  negotiation  and  rapid  change,  fiction‐based  religions  are 
naturally  approached  from  a  processual  viewpoint  as  outcomes  of  religious  blending. 
Religious blending is typically referred to as syncretism or religious bricolage, but these 
28		 THE	SPIRITUAL	TOLKIEN	MILIEU	






by Fredrik Barth (1993; 2002), I  take religious  traditions  to be repertoires of beliefs and 
practices which  cluster  together,  but have weak  boundaries.  Furthermore,  as Marshal 
Sahlins  (1999)  and  Edward  Shils  (1981)  have  stressed,  all  traditions  are  dynamic  and 
syncretic in character. Indeed, both the origin and development of cultures and religions 
are characterised by processes of blending. As Sahlins states, “all cultures are hybrid […] 





  The consequence of  this  line of  reasoning  is  that  the very qualification  ‘syncretic’ 
becomes meaningless; if all traditions are syncretic by definition, the notion of syncretic 
traditions loses its analytical value. This is a sound insight, but it has had the unfortunate 

























  The  elements  that  make  up  religious  traditions,  such  as  particular  rituals  and 
beliefs,  can  themselves  be  the  outcomes  of  religious  blending. Consider  as  example  a 










Valar  comes  from Tolkien’s mythology, but  even  this  concept has been  changed. Our 
Tolkien religionists situate the Valar in the Imaginal Realm, a place which does not occur 






A  second  aspect of my position  is  to  seek  a middle‐way between  the  claim  that  (reli‐
gious) narratives have one single,  inherent meaning  that can be  reconstructed  through 
careful  interpretation,  and  the  contrasting  claim  that  texts  themselves  are  devoid  of 
meaning and that meaning‐construction takes place only in the process of reading. I hold 
that both positions are right in part. Reading is indeed influenced by the knowledge and 
interpretive  conventions  that a  reader brings  to bear on  the  text, but  it  is nevertheless 
possible, through a semiotic analysis of the text itself, to approximate those elements in 
the text which promote specific interpretive outcomes. In other words, text use can only 




read  texts against  the  intentions of  the author,  they generally actualise one of  the non‐
dominant potential meanings of the text. Stated differently, narratives (and indeed texts 












human  beings;  (c)  they  thematise  and  assert  their  own  veracity;  and  (d)  they  claim  to 
stem from a divine source. 
  Speculative fiction can  include some of  these religious affordances, especially fan‐
tastic  elements,  such  as  supernatural  agents  and  otherworlds,  and  narrative  religion, 
especially  rituals  engaged  in  by  the  characters  of  the  narrative.  Per definition,  fiction 
never  claims  to  stem  from a divine  source, but  it  can  thematise  its veracity  in various 
indirect ways. It is the presence of religious affordances in fiction which make it possible 
to use fictional texts as basis for religious practice. Tolkien’s literary mythology includes 
many  fantastic elements  (e.g. Elves, otherworlds, visions), some narrative  religion  (e.g. 
the Valar  and  Eru;  a  few  rituals),  and  a  playful  thematisation  of  the  veracity  of  the 
textual universe (through a frame narrative that stages Tolkien as compiler and the main 
narrative  as  ancient  history). These  religious  affordances make  it possible  to  use Tol‐





will be  looking  for  religion outside  established  institutions  and  traditions,  and  since  I 
aim  to  identify  types and distinctions within  the  subject matter,  I need a definition of 
religion which is above all a useful analytical instrument. It is therefore clear, that I can‐
not use a colloquial or “social constructionist”  (Beckford 2003, ch. 1)  ‘definition’ which 










35 Luckmann’s definition  is  the broadest  as he  counts  all kinds of  symbolic  self‐transcendence  (not only 
“great” ones)  to be religion. For Luckmann, self‐realisation (transcending the here‐and‐now self), political 
ideologies (transcending the current social reality), and theology (transcending the natural world) all consti‐








way  that  includes  religious  conduct  and  ideas which  are  not  institutionalised.36  I  am 
convinced, however,  that a substantive definition  rather  than a  functionalistic one will 
serve us best as a starting‐point for analytical theorising about religion and its structures, 
patterns,  and modes.37  A  definition  that  contains  no  reference  to  the  functions  (e.g. 
meaning‐giving  and  securing  social  cohesion)  and  the  forms  (e.g.  the  presence  of  a 
canon)  that  are  commonly  associated with  institutional  religion, will  furthermore  be 
particularly  suitable  for  identifying  religion  in  unexpected  places  (outside  of  institu‐
tions),  in unexpected guises  (also when parading  as non‐religion),  and  in unexpected 
modes (such as the casual and playful). Taking these considerations into account, I shall 
therefore define  religion  as  beliefs,  practices,  experiences,  and  discourses which  assume  the 
existence  of  supernatural  agents, worlds,  and/or  processes.38  I make no distinction between 
religion and magic (of either the Frazerian or Durkheimian sort), but consider magic to 








11).  Such  arguments  only  serve  to  further  reify  the  problematic  conception  of  religion  as  by  definition 




























A  fourth aspect of my approach  concerns  the  fundamental distinction  that  I draw be‐
tween  elemental  religion  and  rationalised  religion.  I  use  the  term  elemental  religion  to 
refer to three related things which together constitute the core of religion. These are (1) 
practices  that  assume  the  existence  of  supernatural  agents, worlds,  or  processes  in  a 
straightforward  literal  sense,  (2)  the  assumptions  (or  first‐order  beliefs) which underpin 
these practices, and (3) the experiences which these practices induce. Particularly central 
are  practices,  beliefs,  and  experiences  related  to  supernatural  agents  (rather  than  to 
supernatural worlds or processes). Practices, beliefs,  and  experiences  related  to  super‐
natural agents thus constitute the ‘core of the core’, so to speak, of religion. As I see it, the 
                                                   
40 The  naturalist  approach  that  I  suggest  is  akin  to what Peter Berger  has  referred  to  as  “methodological 
atheism”  (1967,  100,  180; original  emphasis). For Berger,  this  approach  is  atheist because  it  analyses  and 
theorises  religion  on  the  assumption  that  no  supernatural  agents with  causal  power  actually  exist  and 
intervene in human affairs, and methodological because it does not rule out the existence of such agents for 
good, but only  states  that  the  fundamental epistemological principles of  science precludes  scholars  from 
assuming  their  existence.  I  find Berger’s  term, methodological  atheism, unlucky, however,  and  prefer  to 
make reference to (methodological) “naturalism” (cf. Preus 1987; Segal 1983; 2000a). Methodological natu‐
ralism is a position which is not atheist in particular, but non‐supernaturalist (cf. Taves 2010, 172) in general. 






one  step  further and  suggested  that we build  the possibility  that  supernatural entities exist and causally 
influence the world into our explanatory models (e.g. Porpora 2006). In other words, methodological agnos‐
ticism has been used to shield religion from rational critique on ideological grounds, to argue that the study 
of religion must necessarily be anti‐theoretical, and  to  legitimise a supernaturalistic approach  to religion. 
For a recent critique of  these problems of methodological agnosticism  (which  is unfortunately only avail‐
able in Danish), see Hammer and Dyrendal (2011) and Sørensen (2011). See also my own critique of super‐
naturalism  in  the  context  of  Pagan  Studies  (Davidsen  2012b).  It  should  be  noted  that  some  scholars  of 
religion  (e.g. Geertz 2003) use  the concept methodological agnosticism  to refer  to a naturalistic approach. 
That  is a step  in  the right direction, but  I  think  that  it  is  less confusing  to speak of naturalism  than  to at‐















  Elemental  religion  can  become  the  object  of  processes  of  religious  rationalisation. 
Religious rationalisation  involves  the explication and  justification of elemental religion, 
and  leads  to  the  formulation  of  explanations  and  theories  that  constitute  a  reflective, 
second‐order kind of religious beliefs. I refer to these second‐order beliefs as rationalised 
religion.41 My use of  the  term rationalisation  is  inspired by Max Weber who used  it  to 
refer  to  intellectual  elaboration  and  systematisation  of  religious  beliefs  (cf. Goldstein 
2009),  and  by  Tanya  Luhrmann  (1989,  ch.  20) who  has  analysed  how  contemporary 
magicians rationalise their belief in magic by weakening the ontological claims made in 
actual  practice.42  Religious  rationalisations  are  not  necessarily  (indeed  typically  not) 
rational in a narrow sense of explaining away all that which is mystical or supernatural. 
Rather,  rationalisation  in  the context of  religion  refers broadly  to  intellectual  reflection 
aimed at evaluating and elaborating on first‐order religious activity.43 
  The relation between elemental religion and rationalised religion is dialectic. On the 
one hand,  elemental  religion  constitutes  the basis  and  sine  qua non  for  religious  tradi‐
tions, while rationalised religion forms an optional super‐structure that reflects upon the 
meaning  and purpose of  elemental  religion  and  thus  ‘lives off’  it. On  the other hand, 
                                                   




and as Olav Hammer has demonstrated  (2013),  the  study of non‐institutional  religion has much  to gain 
from a theoretical engagement with the cognitive study of religion.  
42 As  Luhrmann  shows, many magicians  rationalise  their magical  practice  by  invoking  the  notion  of  a 
magical plane (1989, 274). Their actual practice (i.e. their elemental religion) rests on the belief that magic 
can  influence  the material world  in a straightforward way. In their post hoc rationalisation of this practice 
(i.e. their rationalised religion) they restrict themselves to the more cautious claim that magic is ‘really’ only 
effective on the ‘magical plane’. According to Luhrmann, the function of this rationalisation is to reduce the 
cognitive dissonance that magicians experience between their belief  in magical efficacy as  it  is asserted  in 
actual practice and their experience that magic fails to produce the desired results (1989, 276). 
43 In Weber’s writings on religion there seems to be a tension between two meanings of the term religious 




i.e.  it became ever more disenchanted, ascetic, bureaucratic, and  this‐worldly. The religions of  the Orient 
were subject to rationalisation only in the general sense of systematisation and intellectualisation, for their 





gion, once  formulated, does not supplant elemental religion. The  two  religious dimen‐








religion  (Luhrmann), or  as  an historical process  (Weber).  In  the  second  case, not only 
elemental religion but also rationalised beliefs become the object of successive rounds of 
rationalisation,  thus  forming a chain of  rationalisations. For analytical purposes,  it can 
furthermore be useful to differentiate between two dimensions of rationalisation, which I 
for the lack of better terms refer to as belief elaboration and ontology assessment. Belief 
elaboration  refers  to  the development  of  second‐order  beliefs  (in narrative  or doctrinal 
form)  that  situate  the  elemental  supernatural within  a  cosmological  context  and  illu‐
minates the meaning and purpose of elemental religious practice. In established religious 
traditions, belief elaboration  involves  the systematisation and  further elaboration of an 
already  existing worldview  and  ethos. Ontology  assessment  refers  to  reflections  on  the 
ontological status of those supernatural entities whose existence is assumed in elemental 
religion.  In  real  life, belief elaboration and ontology assessment are  intermingled with 
each other, as belief elaboration always  includes a component of ontology assessment, 





in elemental  religious practice based on  these  texts.  In  the  case of Tolkien  spirituality, 
ontology  assessment  revolves  around  the  evaluation  of  the  ontological  status  of  the 
supernatural  agents  (Eru,  Valar,  Elves)  from  Tolkien’s  literary mythology.  Ontology 
assessment can either  lead to the affirmation or disaffirmation of the ontological status of 




  Let me give  two  examples  of  rationalisations  in Tolkien  spirituality  that  involve 










religionists  further  embed  this  ontological  affirmation within  a  cosmological  context 
foreign to Tolkien’s literary mythology (i.e. the world has a physical and an astral plane) 
and  formulate  a  purpose  for  ritual  interaction with  the  Valar  (i.e.  the  Valar  possess 
spiritual knowledge which  they are willing  to share with  those who visit  them). Other 
Tolkien religionists interpret visions of the Valar as contacts with Jungian archetypes. In 
this case the immediate experience is disaffirmed and de‐ontologised (i.e. the Vala is not 
taken  to  exist  as  a  discrete  entity),  but  transformed  and  reontologised  in  the  light  of 




refer to as  legitimisation and relativisation. Strategies of  legitimisation point  to second‐
ary  sources of various  sorts, e.g.  science, venerable  religious  traditions, and  subjective 
experiences, which are  taken  to prove  the objective  truth of one’s  religious beliefs. An 
example would  be  the  claim  that Tolkien’s  narratives  are  ultimately  non‐fictional  be‐
cause Tolkien channelled (rather than made up) his stories, a ‘fact’ which is ‘proved’ by 
Tolkien’s  letters  in which he expresses a  feeling of  inspiration. Another example  is  the 
claim that the historicity of Tolkien’s mythology can be proved because the coastline of 
pre‐historical Europe corresponds to Tolkien’s maps of Middle‐earth. 
  Relativisation  also  attempts  to  justify  religious  beliefs,  but  it  does  so  by  de‐
objectivising  them. Relativisation  either  takes  the  form of  subjectivisation or  compart‐
mentalisation. Subjectivisation is the argument that religious belief X ‘is true for me, but 
might not  be  true  for  you’;  the  strategy  of  compartmentalisation  states  that  ‘religious 




be  understood  according  to  its  own  “logic”.  Scholars  of  religion  will  recognise  the 






directly  or  indirectly,  to  real  supernatural  agents, worlds,  and processes  in  the  actual 
world. To maintain the plausibility of religious beliefs, or indeed of any kind of socially 









is  in  a  nascent  state. Ground‐breaking work  is  being  done  by  anthropologists,  socio‐
logists, and scholars of religion, but no single, systematic theory has emerged from these 
efforts that I could simply adopt as the theoretical framework for this thesis. I have there‐
fore  found myself  forced  to  scavenge  theoretical  bits  and  pieces  from  anthropology, 
sociology, the study of religion, and cognitive semiotics and try to synthesise them into a 








in  the  study  of  any  given  empirical  phenomenon.  One  can  do  so  and  should  do  so 
because the borders between academic disciplines are arbitrary while the world is one. It 
is  therefore  the  subject matter  and  one’s  research  questions which  should  determine 
one’s approach, not the discipline that one happens to belong to. The goal of theoretical 
eclecticism  is  not  interdisciplinarity,  an  approach  that  reifies  disciplines  as much  as 
discipline‐confined studies do. The goal is also not a form of multiperspectivism which 
endorses unresolved  tensions between mutually exclusive positions. The ultimate aim, 
simple yet difficult  to achieve,  is  the  theoretical  integration and a dialectic  relation be‐
tween theory and data  in which theory  is not only used to analyse the data, but where 
data are also used to refine the theory. 
  A realist philosophy underpins my  integrative vision of science, and  this philoso‐
phy revolves around two fundamental notions. First, realists believe that the world exists 
independently  of  our  phenomenological  perception  of  it.  As  Alan  Chalmers  writes, 
realist science, therefore, “describes not just the observable world but also the world that 
lies behind  the appearances”  (1999, 226). Second, realists subscribe  to a  (weak)  form of 
the correspondence theory of truth. It is a weak form only, for realists are well aware that 
their  descriptions  and  theories  are  always  only models  of  the world  (cf.  Jensen  2009). 








absolute  correspondence  between world  and model  cannot  be  achieved,  realists  hold 
that  it  is  the  degree  of  correspondence  between model  and  world  that makes  some 
models truer than others. Realists therefore believe in the progress of science which they 
understand as  the  increasing accuracy of our “attempts  to characterise  the structure of 
reality” (Chalmers 1999, 245). 
  I  find  it  necessary  to  state  these  points  because  the  humanities  during  the  last 
decades have come under the spell of an unnecessarily paralysing relativist philosophy 
of science. In the study of religion a radical turn away from the essentialism of the phe‐
nomenological approach has  led scholars  to adopt  instead an overly strong social con‐
structionism.  For  the  social  constructionists, who  include  such  important  scholars  as 
Timothy Fitzgerald (2000; 2006; 2009; 2013), Russell McCutcheon (1997; 2003), and Kocku 





ising  its constructed character by  rendering  it  in  scare quotes  (“religion”; McCutcheon 
1997) or with small capitals (RELIGION; von Stuckrad 2013a), or by advocating to abandon 
its use in scholarly discourse altogether (Fitzgerald 2000). 




lism,  and,  on  the  other  hand,  social  constructionist,  discursive,  and  deconstructionist 
approaches. That is the way of critical realism. As Schilbrack explains, a critical realist is 
interested  in all  the same  issues as a deconstructionist, but  in some additional ones as 
well. Indeed, like deconstructionism, critical realism 
seeks to critique the socially produced concepts with which one categorizes 
the  world  [such  as  ‘religion’],  but  it  does  so  in  order  better  to  describe 






ing. As  John  Searle  remarks,  “realism  and  a  correspondence  conception  are  essential 
presuppositions of any sane philosophy, not to mention of any science” (1996, xiii). 
  To sum up briefly, my approach can be seen as a form of (a) constructionism which 








theoretical  and  analytical  framework  for  the  study of  fiction‐based  religion  in general 





In  the  first part of  the  thesis, “A Theoretical Framework  for  the Study of Fiction‐based 
Religion”,  I  introduce  the  socio‐cultural  context  of my  study,  identify  strengths  and 
weaknesses  in  previous  research  on  post‐traditional,  individual,  and  fiction‐based 
religion, and develop my own theoretical framework. As a first step, I sketch in chapter 1 
how processes of detraditionalisation, deinstitutionalisation, and dedogmatisation have 
led  to  the  emergence  of  a  post‐traditional  religious  field  in  the West.  Post‐traditional 
religion  is not embedded within one particular religious  tradition, but characterised by 
the blending of  elements  from various  religious  traditions which  each other and with 
material  from other  cultural  sources,  such as  fiction and popular  science. Socially,  the 
post‐traditional  religious  field  takes  the  form  of  a  ‘cultic milieu’  (Campbell  1972). As 






als  to  exchange  ideas  and groups  to  share members. On  the other hand,  the  spiritual 
Tolkien milieu constitutes a sub‐milieu within the cultic milieu because Tolkien spiritua‐
lity has emerged through the blending of elements from Tolkien’s narratives with exist‐
ing  rituals and beliefs  from  the wider  cultic milieu. Finishing  chapter 1,  I  review pre‐














the  concept  of  fiction  is  clarified.  I  then  elaborate  on  Possamai’s  distinction  between 
hyper‐real religions that use popular culture as either a secondary or primary source of 
inspiration  to develop  a  threefold  typology  of  fiction‐based  religion.  I distinguish  be‐








  In  chapter  3,  I  develop my  notion  of  religious  affordances.  Inspired  by  reader‐
response criticism (Stanley Fish), I argue that it is possible for readers to read Tolkien’s 
literary mythology  in different ways, and  that  the differences  in  reading outcomes are 
influenced by the beliefs and concerns that readers bring into their engagement with the 
text. For instance, readers who are active in the cultic milieu and already believe in the 
existence  of  otherworlds, magic,  and  spirits will  be  likely  to  interpret  the presence of 
otherworlds, magic, and  spirits  in  the  text as  signs of  its  religious nature. By  contrast, 
readers who do not believe will be likely to perceive the presence of otherworlds and so 
on as evidence of the text’s fictional character. With Umberto Eco I further argue that it is 
possible  to  discern  those  traits  in  the  texts  that  interact with  reader  expectations  to 
promote specific  interpretive outcomes. I borrow the term affordances from James Gib‐




within  the narrative world, but  supernatural  from  the perspective of  the world of  the 
reader;  they  include  (2)  narrative  religion,  especially  in  the  form  of  “interventionist 
practices”44  with  superhuman  beings;  and  they  (3)  thematise  and  assert  their  own 
veracity. Sometimes  they  also  (4)  claim  to  stem  from  a  divine  source. Fictional  texts  are 
usable  as  authoritative  texts  for  religion  if  they possess  some  of  these  religious  affor‐
dances (Tolkien’s literary mythology has much of the first and a bit of the second and the 
third).  The  religious  potential  of  fictional  narratives  can  furthermore  be  reinforced  if 
                                                   










ry  religion. Lacking  a  standard  theory  of  religious  blending,  I  set  out  to  assemble  an 
analytical  toolkit of my own. Despite my  reservations about  the notions bricolage and 
syncretism, I adopt  these  terms and draw a first distinction between bricolage,  i.e. reli‐
gious blending by individuals, and syncretism, i.e. the blending of religious traditions. In 
dialogue with earlier scholarship on syncretism, I thereafter develop a more fine‐grained 
set  of  analytical  tools.  I  make  a  distinction  between  religious  bricolage  in  which 
individuals engage  in practices  from several  religious  traditions without attempting  to 
integrate  these practices  into one coherent whole  (supplementary bricolage) and brico‐





tion of  fictional and religious concepts, such as Tolkien’s Quendi with  the álfar of  folk‐
lore,  I  pay  special  attention  to  religious  blending  on  the  concept  level.  I  distinguish 
between  two  forms  of  religious  concept metamorphosis,  resemantisation  and  concept 
construction,  and demonstrate  the usefulness  of Gilles Fauconnier  and Mark Turner’s 
theory  of  conceptual  blending  to  analyse  such  processes.  The  strength  of  conceptual 
blending  theory  is  that  it allows one  to break up  concepts  into  semiotic elements of a 
lower order, and  to analyse  the processes of projection, compression, and so on  invol‐
ving these elements on the sub‐concept level. 
  In  chapter 5,  I  sketch a  semiotic and dynamic approach  to  the  study of  religious 
belief. I use the term ‘religious belief’ to refer to any explicit or implicit statement which 
assumes the existence of supernatural agents, worlds, or processes. Adopting a semiotic 
approach,  I  consider  religious beliefs  to be  signs.  Indeed,  religious beliefs  constitute  a 
special type of signs which are not only defined by their content, but also by the fact that 
they, despite possessing no objective  reference, nevertheless  insist on  referring  to  real 
events and states of being  in  the actual world.  I am  interested  in how  religious beliefs 




I draw up  a  typology  of principal  ontology  assessments,  including  affirmation which 
takes beliefs  to be  referential  in  a  literal  sense,  and  transformation which  counts on  a 
metaphorical sign relation between beliefs and their alleged referents. I differentiate be‐






tion  can  be  read,  namely  the mytho‐historical, mytho‐cosmological, mythopoeic,  and 
binocular modes. I count also on two non‐religious modes, namely the euhemeristic and 

















ever,  from how  the members of most of  the groups and networks  I have studied com‐
municate with each other, for these groups are  international and online‐based. Accord‐
ingly, my method of data collection lies somewhere between interviewing and doing on‐
site  fieldwork.  I have done sixteen semi‐structured  interviews across eight groups, but 
with most  people  I  have  subsequently  had much more  extensive  contact.  The Word 



















paperback  in 1965. Chapter 8  traces  the unexpected  success of LR among hippies and 
Neo‐Pagans.  It  shows  how  hippies  adopted  the  Shire  life  of  the Hobbits  as  a  social 
model, and demonstrates how Neo‐Pagans were moved by Tolkien’s enchanted world 
and  considered  LR  to  contain  “metaphorical”  references  to metaphysical  realities. For 













own  right, and  the Elven point of view  in S  invites  readers and Tolkien  religionists  to 
identify with the Elves (rather than with Hobbits or humans). 
























identify with  the Elves of  legend and  fantasy  fiction because  these beings are near‐im‐
mortal magicians, but being humans after all, they cannot plausibly claim to possess the 









  The  construction  of  the Elves  as  a  superior  race  is  also  the  concern  of Laurence 
Gardner  and  Nicholas  de  Vere,  two  alternative  historians  discussed  in  chapter  12. 
Strange as it may seem, these writers use Tolkien’s literary mythology to legitimise their 
conspiracy  theories  about  a  royal, Elven  bloodline which  includes Christ  and Charle‐
magne. While they do not directly integrate elements from Tolkien’s narratives into their 
religious  beliefs  and  practices,  they  seek  out  similarities  between  bloodline  lore  and 
Tolkien’s  texts  and  use  these  similarities  to  suggest  that  Tolkien  possessed  esoteric 




  Chapter 13  is devoted  to  two cases of  the  integration of Tolkien’s  literary mytho‐































lost  interest after a short while, some moving on  to  religious blending  involving other 
movies and TV series. 
  Chapter 15 examines  the  religious affordances of HoMe and Tolkien’s  letters and 
short‐stories and  thus serves as a prelude  for  the discussion  in chapter 16 of Legenda‐
rium Reconstructionist groups who draw on all  these  texts.  In  terms of religious affor‐
dances, HoMe is interesting for three reasons. First, it includes the earliest versions of the 
stories that would evolve into S, versions which Tolkien religionists argue are the closest 
we  get  to  Tolkien’s  original  revelation.  Second,  HoMe  includes  much  detailed 
information  about  the  Valar  which  can  be  used  to  construct  Valar‐directed  rituals. 























al  ritual approach.  In  the group’s own  terms, members do gnostic  research using Tol‐
kien’s narratives as a means of transportation to the Imaginal Realm or Faery. Based on 
extensive virtual ethnography of the two groups, the chapter sketches the history of Tië 
eldaliéva and  Ilsaluntë Valion, analyses  the modes of religious blending  in  the groups, 
and discusses how members embed their Tolkien‐based ritual practices within a sophis‐
ticated world‐view and religious philosophy. 
  The dissertation  is  rounded  off with  a  conclusion  that  systematically  revisits  the 

















































































































































































































































































































































































































































































































































































































Religious  creativity  can  be  found  in  all  cultures  and  through  all  times,  but  the  social 
conditions under which  religious  creativity  unfolds differ  considerably. The  last  half‐








based  religion,  and  this  chapter  therefore deals with  this  process  in  some detail. The 
chapter is divided into four sections. In the first section, I sketch how modernisation has 
caused  tradition  to  lose  power  vis‐à‐vis  individual  aspirations,  and  in  the  second  I 
examine the consequences of this for the religious field in the West. Underway, I attempt 
to  clarify  the meaning  of  such  terms  as detraditionalisation  and deinstitutionalisation 
and draw up a model of the current constitution of the religious field. The third section 
covers the social organisation of the post‐traditional religious field or “cultic milieu” (cf. 
Campbell 1972) –  into which  the spiritual Tolkien milieu  is embedded – and describes 




Sociologists  and  historians  agree  that  an  important  component  of modernisation,  the 
complex process which has  transformed Western society over  the  last half‐millennium 
from agrarian feudalism to industrialised democracy, is an increase of the autonomy of 
the  individual  vis‐à‐vis  tradition. Various near‐synonymous  terms  are used  to  refer  to 
this process  (or parts  of  it),  including  “individualization”  (Beck  1992,  ch.  5; Beck  and 
Beck‐Gernsheim 2001), “subjectivation”  (Taylor 1991) or “subjectivization”  (Heelas and 









forms of practice) are particularly  important, namely utilitarian  individualism and  ex‐
pressive individualism. Utilitarian individualism is thought to be intimately linked with 
modernity, rising hand in glove with capitalism, liberalism, and the Enlightenment criti‐
que  of  tradition.  The moral  critic  Steven  Tipton  describes  utilitarian  individualists  as 
“seeking to satisfy [their] own wants or interests” (1982, 6), but one can also see utilitari‐




individuals  “intent  on  discovering  and  cultivating  their  ‘true’  nature”  (Heelas  1996a, 
156).46 According to Charles Taylor, these earlier aspects of individualisation have gained 
force  in  the  present  “Age  of Authenticity” which  begun  in  the  1960s  or  1970s.  This 












style  (or a  religion) aimed at expressing and  fulfilling one’s “desires or aspirations,  as 
against  something  that  stands  beyond  these”  (1991,  81‐82;  original  emphasis).  It  goes 





























duals  appear  to  be.  In  particular,  it  is  difficult  to  believe  that  socialisation  and  other 
social processes play no role for individuals who “choose” to stay within their tradition. 
As Colin Campbell  (1987) and Olav Hammer  (2010) have pointed out, also  those who 
choose  an  expressivist  lifestyle  follow  the  super‐individual  fashions  of  the  authentic. 
Furthermore it is crucial to point out that subjectivisation refers to societal changes that 
have  primarily  impacted  the  highly  educated,  urban  middle‐class  (Strathern  1992; 




The  impact  of  subjectivisation  is  particularly  visible  in  the  religious  field.48  Some 










religion. This  field  constitutes  the  subject matter  for  the  study of  religion, but  it does not per definition 
constitute  a  single,  social  unit  by  virtue  of  this. Rather,  the  religious  field  (in my  sense)  includes  both 
institutions, milieus, traditions, and fields (in Bourdieu’s sense) which give it social structure, and instances 







is  (apparently)  more  constructed  than  given;  with  practices  which  em‐
phasize  the authority of participants; which enables participants  to be per‐
sonally  responsible  for  their  salvation;  […] which  provides  guidance  and 
personal experience rather  than beliefs;  [and] which does not demand  that 
one should belong to a particular organization (1996a, 172‐173). 
In  the  line  of  Heelas,  Wouter  Hanegraaff  has  argued  that  an  important  aspect  of 
secularisation has  been  the  autonomisation  of  individual  spiritualities  from  collective, 
tradition‐bound, and institutional religion (1999b). Let me sketch Hanegraaff’s proposal 
as an example of  the dominant  ‘transformation  from  religion  to  spirituality’ narrative, 





his  Formes  élémentaires.  Having  argued  that  religion  (as  opposed  to magic) must  be 
defined as rites and beliefs which take place within a “moral community”49 (1995, 39‐42), 
Durkheim anticipates a possible objection: “But  if one  includes the notion of Church  in 
the definition of  religion, does one not by  the  same  stroke exclude  the  individual  reli‐
gions that the  individual  institutes for himself and celebrates for himself alone?” (1995, 
43). The  individual religions which Durkheim has  in mind here  include such  things as 
the beliefs and rites associated with the personal “manitou” of the Ojibway and with the 
Catholic’s patron saint (1995, 43). As far as religions past and present go, however, Durk‐




patron  saint  of  the  Christian  is  chosen  from  the  official  list  of  saints 
recognised  by  the  Catholic  Church,  and  there  are  canonical  laws  that 
prescribe how each believer must conduct his private cult (1995, 43). 
  Durkheim was writing  in 1912 and  refers approvingly  to  several contemporaries, 
including Herbert Spencer, who expected that individual religions that were not embed‐





49 Especially  in  the American Durkheim  reception  this  term has been  taken  to  signify  that moral values 
(rather  than  beliefs  in general)  form  the  core  of  religion  and  that  religion  is  therefore  a prerequisite  for 





the  contemporary New Age movement  is  its  clearest manifestation”  (1999b,  146).  In 
Hanegraaff’s  terminology,  an  important  outcome  of  secularisation  has  been  the 
“autonomization of spiritualities” (i.e. Durkheim’s individual religions) from “religions” 
(i.e. religious traditions) (1999b, 151). More elaborately, he states that  
[s]ecularization by no means  implies  that religion declines or  that religions 
die out; but  it does mean that religion is transformed  in a crucial way. The 
essence  of  this  transformation  is  that  religions  are  faced with  increasing 
competition  by  spiritualities which  are  themselves  no  longer  based  upon 
and embedded in an existing religion but become wholly autonomous. This 
process  of  autonomization may  be  described  as  the  emergence  of  secular 













contact  between  the  everyday  world  and  a  more  general  meta‐empirical  framework  of  meaning” 
(Hanegraaff 1999a, 371). A religion is “any symbolic system, embodied in a social institution, which influences 
human actions by providing possibilities for ritually maintaining contact between the everyday world and 































Both Heelas and Hanegraaff operate with  just  two basic  types of religion,  i.e. religions 
and spiritualities, and with just one process that explains the shift in predominance from 
the  one  to  the  other,  i.e.  “detraditionalization”  (Heelas)  or  the  “autonomization  of 









tradition‐bound,  institutional  religion which  is allegedly unaffected by deinstitutional‐
isation and detraditionalisation, but develop the analysis in three ways. First, we should 
consider  the  processes  deinstitutionalisation  and  detraditionalisation  as  vectors whose 
effect is felt all over the religious field, albeit to a different degree, and thus also within 
tradition‐bound,  institutional  religion. Secondly, we must disentangle  the processes of 
deinstitutionalisation  and  detraditionalisation  from  each  other  so  that  it  becomes 
possible  to account  for phenomena  such as  self‐identified Christians outside  the  chur‐
ches (tradition without institution) and post‐traditional institutions like the Theosophical 















processes of  transformation,  three processes  that often go  together  and  reinforce  each 
other, but which can also be encountered  in  isolation and should not be conflated. The 
three  processes  are  deinstitutionalisation,  detraditionalisation  (which  I  use  here  in  a 
more narrow sense than Heelas), and dedogmatisation. 
  By deinstitutionalisation of religion  I mean  the process of  individuals  leaving orga‐
nised religious institutions, either by withdrawing their active participation from for in‐
stance church services and voluntary work, by discontinuing their membership, or both. 
The result of deinstitutionalisation  is not necessarily a  turn  to non‐religion or religious 
indifference  for  the  individuals  involved,  but  can  also  mean  the  substitution  of 





the  identification with one  religious  tradition  in particular and exchanging a  tradition‐
bound  religious practice  for  one  that  combines  elements  from various  religious  tradi‐
tions.54  I speak of  traditionalised or  tradition‐bound  religion when  religious activity  takes 
                                                   
53  I  am  aware,  that  in  the  social  sciences  the  concept  institution  (and  its  derivatives,  ‘institutional’  and 
‘(de)institutionalisation’,  etc.)  can  refer  to  (at  least)  two  different  things.  I  use  institution  in  the most 
straightforward sense to refer to a formal organisation. When I refer here to institutional religion, I thus mean 
religion that takes place within a formal organisation such as the Roman Catholic Church or the Protestant 
Church  in  the Netherlands  (Protestantse Kerk  in Nederland). Non‐institutional  religion,  by  contrast,  is 
religion  found  outside  formal  organisations.  In a  second meaning of  the  term, which  is associated especially 
with Arnold Gehlen  (1940),  institution refers  to a  taken‐for‐granted programme  for action.  Institutions  in 
this sense are  the cultural counter‐parts of biological  instincts so far as they work automatically and non‐
reflectively, though they can of course be changed or substituted in a way that instincts cannot. For Gehlen, 
institutionalisation  hence  does  not  mean  the  instantiation  of  culture  (including  religion)  into  formal 
organisations, but the routinisation or automation of certain action programmes. Deinstitutionalisation, by 
contrast,  is  the process by which  formerly  automised  action programmes become de‐automised  and  the 
object of  conscious  evaluation and  reflection. Though  terminologically  confusing,  it  is highly  relevant  to 
identify the institutions (in Gehlen’s sense) of non‐institutional religion (in the organisational sense). Such 
















ised  or post‐traditional  religion,  by  contrast,  refers  to  religious  activity  that draws  on 
many different religious traditions at once. 
  Besides deinstitutionalisation and detraditionalisation I use the term dedogmatisation 
to  refer  to  individuals  interpreting  teachings  and  prescriptions  in  increasingly  liberal 
and/or  idiosyncratic  ways.  Dedogmatisation  can  entail  changes  in  people’s  religious 
beliefs and practice, but primarily refers to changes in the manner of rationalisation and 
legitimisation. More  concretely,  dedogmatisation  refers  to  the  process  (or  complex  of 
related processes) by which (a) the reflective beliefs which average religionists learn and 
hold become  simpler,  (b) ontology  assessments  increasingly downplay  the ontological 
status of the supernatural,55 (c) the claims to epistemological exclusivity give way to epi‐










tion,  de‐ecclesialisation  entails  deinstitutionalisation  without  detraditionalisation.  A 
third outcome  is  the growth of various dedogmatised  forms of Christianity  relying on 
individual experience and judgment rather than on dogmatic authority. Such dedogma‐
tised  or  liberal  Christianity  can  be  found  both  inside  and  outside  the  churches  and 
among  both  laity  and  clergy.  It  has  its  roots  in  the  Enlightenment  and  encompasses 
expressions  such  as  Peter  Berger  and Anton  Zijderveld’s  doubt‐praising  and  Kierke‐
gaard‐inspired Protestantism  (2009) and  the popular,  individualist, and utilitarian faith 




future generations,  that a  tradition  is  formed and maintained. Broader  traditions  can  contain  smaller  (or 












number  of people who  are  church members  and  identify with  the Christian  tradition 
engage in religious bricolage. For instance, Bochinger, Engelbrecht, and Gebhardt (2009) 
have  demonstrated  the  prevalence  of New Age  beliefs  and  practices  among German 
church members.57 It should be noted, however, that such instances of religious bricolage 
among  church members  are  neither  as  radically  new  nor  as  unusual  as  some  church 
spokespersons or late‐modernity sociologists would have us think. It looks new because 
religious authorities  in  the Western world had more  control over  their herds between 
roughly  1850  and  1950  than  ever  before  or  since  (McGuire  2008,  41).  But  in  fact,  the 
increased visibility  today of bricolage also within  traditionalised religion  in  the West  is 
simply a function of the disappearance of this historical anomaly. 
Christianity’s loss of religious monopoly has been accompanied by the rise of new 
religious movements,  the arrival of  religious minorities  through migration, and by  the 
emergence of a post‐traditional religious  field. This  field or substantial parts of  it have 
been referred to variously as the “cultic milieu” (Campbell 1972), “new age” (Hanegraaff 
1996;  1999b),  “occulture”  (Partridge  2004),  “alternative  spirituality”  (Sutcliffe  2004), 
“perennism”  (Possamai 1999; 2005b), and  the “holistic milieu”  (Heelas and Woodhead 
2005). The religious activity of this field can be characterised as post‐traditional because 
it  is  not  confined  to  any  single  religious  tradition  (e.g.  Christianity, Hinduism),  but 
involves  the  free  combination of elements  from  several  traditions with each other and 
with alternative medicine and alternative science. Because this post‐traditional religious 
field has emerged within a Christian, and especially within a Protestant, cultural context, 
it  has  been  referred  to  as  “post‐Christian”  (Houtman  and  Aupers  2007)  and  “post‐
Protestant” (Sutcliffe 2006). It has grown rapidly from almost nothing  in  the 1960s  to a 
size where  about  1‐2%  of  the  British  population  attended  some  activity  of  this  sort 
during any given week in the early 2000s (Heelas and Woodhead 2005, 40).58 Though the 
field  includes  institutions, most religious activity takes places outside these,  in solitude 
or in small groups, or in the context of courses, fairs, and therapy. In other words, while 





























of a religious organisation, but nevertheless  identify with a particular  tradition (i.e.  the 
so‐called nominally religious). Also the post‐traditional religious field includes an insti‐
tutional component, namely such cultic institutions as the Theosophical Society in which 






a  trend  of  declining  institutional  authority,  and  hence  deinstitutionalisation,  can  be 
observed. The nominally religious, in turn, are subject to another process, represented by 
                                                   

































involvement with  religious practices and beliefs  foreign  to one’s nominal  tradition. As 
pointed  out  earlier,  this  process  of  detraditionalisation  also  effects  tradition‐bound 
institutional religion directly, namely when members of religious institutions engage in 
post‐traditional  religious  bricolage.  In  those  cases,  the  individual  religious  practice 
embedded  in collective religion  is no  longer defined by  tradition as  it was  in  the cases 
analysed by Durkheim. For  the  sake of  simplicity, however,  this  is not  shown on  the 
model. The  rightwards arrow  from box 1  indicates an effect of  religious pluralisation, 
namely that tradition‐bound religious organisations increasingly moderate their claim to 
possess  the  exclusive  Truth  and  become more  prone  to  interpret  other  religious  tra‐
ditions in a principally post‐traditional way as compatible, combinable, or perhaps even 
as essentially the same as their own tradition. 
  The arrow pointing up  from box 3  indicates  that even post‐traditional  individual 
religion  takes place within a  social context and  therefore  includes an  impulse  towards 
institutionalisation. Post‐traditional  ‘individual’  religion  that  takes place  outside  cultic 




being  characterised by  religious blending across  traditions, authoritative blending pat‐
terns  tend  to  be  formed  and  codified.  This means  that  institutionalisation within  the 





tions, such as Scientology and  the  International Raëlian Movement. While  these move‐
ments share many beliefs and practices with  the cultic milieu out of which  they arose, 
their degree of institutionalisation and traditionalisation, i.e. their “sectarian” rather than 




isation. The Tribunal of  the  Sidhe  (cf.  ch.  10),  for  instance,  combines Tolkien material 
with Paganism  and  exo‐theology,  but  the  combination  is  patterned  and  the members 




  In  the  following section,  I  take a closer  look at  the post‐traditional religious  field, 







tional religious  field.  I do so, because  I consider Campbell’s path‐breaking article “The 
Cult, the Cultic Milieu and Secularization” (1972) to be the most insightful piece on the 
logic and  the organisation of post‐traditional religion even  though  it  is nearly 40 years 
old.61  Since  I  take  the  cultic milieu  and  the post‐traditional  religious  field  to be  syno‐
nyms, I shall henceforth also use the terms cultic religion and post‐traditional religion syno‐





traditional  religious  field  (the  “cults”)  tend  to  be  “ephemeral  and  highly  unstable”, 
sociological research should focus less on individual cults and more on the cultic milieu 
which  is “continually giving birth  to new cults, absorbing  the debris of  the dead ones 
and creating new generations of cult‐prone individuals” (1972, 122). According to Camp‐
bell, the cultic milieu 
includes  all  deviant  belief‐systems  and  their  associated  practices.  […]  In 
addition, it includes the collectivities, institutions, individuals and media of 
communication  associated with  these  beliefs.  Substantively  it  includes  the 
worlds of  the occult and  the magical, of spiritualism and psychic phenom‐














stantiation  of  cultic  belief  as  “deviant  science”  and  “deviant  religion”  (1972,  124‐126). 
                                                   
61 With my  appreciation  of Campbell’s work  I  am  in  good  company. Also Hanegraaff  (1996), Possamai 






tionalised  religion was  stronger,  post‐traditional  religion  has  now  become  too main‐
stream  to be defined  in  terms of deviance, whether actual or perceived. Though  some 
post‐traditional religionists undoubtedly share or even nurture an  identity as deviant – 
Satanists in Alabama could be one possible example – it seems to me that most of them 
either  consider  their practices  to be quite normal or have never  reflected on  the  issue. 
Furthermore,  at  least  in Europe  the  cultural  support  for  cultic  religion  seems  to be  at 
least as strong as that for tradition‐bound religion. Here, it is not so much cultic religion 
in particular  (compared  to  ‘conventional  religion’), but  rather  religion as  such which  is 
perceived as deviant vis‐à‐vis the secular mainstream.62 Add to this that holistic therapies 
are  finding  their way  into public health care and  it becomes difficult  to argue  that  the 
cultic milieu is defined by a consciousness of deviancy vis‐à‐vis science and biomedicine. 
To sum up, while cultic religion  is obviously  formally and substantially different  from 
what most people  consider  conventional  religion  (by being  sub‐institutional and post‐
traditional), it goes too far to define it as essentially deviant.63 
  Campbell’s  three other unifying  characteristics of  the  cultic milieu all have  to do 












is growing. Already  in  the  introduction  I mentioned  the massive  supportive  role  that  speculative  fiction 







a clarification as  the cultic milieu. There  is also a  second and more  important  reason.  It  is misleading  to 
equate the cultic milieu/post‐traditional field and the esoteric milieu simply because not all the teachings of 
the cultic milieu can be classified as esoteric  in  the sense of belonging or  relating  to a particular cultural 




















point here, but  I  think  that he over‐emphasises  the prevalence of  seekership  and  reli‐
gious questing.65 I think that it is better so say that while some post‐traditional religionists 















64 The  term perennism draws  on  the  esoteric notion  that  a  philosophia  perennis,  an  eternal philosophy  of 
ancient wisdom, exists which has been transmitted through the ages and is now imperfectly reflected in the 
various  religions.  The  belief  in  the  existence  of  such  a  tradition  is  usually  referred  to  as  perennialism. 
Possamai’s perennism refers to a mode of religiosity that counts on a common truth behind the various tra‐
ditions, but which does not necessarily entail perennialism  in the strict sense of the belief  in a primordial 




teristics of a major portion of  the cultic milieu rather  than as defining  traits of post‐traditional religion  in 
general.  
65  This  is  because  Campbell’s  notion  of  cultic  religion  is  highly  influenced  by  Ernst  Troeltsch’s  (1931) 
concept of mysticism or mystical and spiritual religion (cf. also Campbell 1978). 









(books,  teachers, etc.) which we know  from  traditional  forms of religion. This  is not  to 
say, however, that individuals are able to construct plausibility on their own. Subjective 
experiences can only be ascribed authority in practice because epistemological individu‐
alism  is  socially  sanctioned within  the  cultic milieu. Even when  individual  religion  is 
characterised  by  individuals  combining  freely  and  relying  on  their  feelings  to  decide 
what  is  true  ‘for  them’,  these  freedoms  are  socially  constructed  and  sanctioned. Also, 
while everybody pays lip service to epistemological individualism, not all subscribe to it 
in practice.  Individual  religionists do not  always  let  their  co‐bricoleurs  claim whatever 
they want, but  find  it worthwhile  to  try  to persuade each other and  to negotiate about 
the truth. That is to say, ideal and actual epistemological individualism is balanced with 
a need  for social  recognition  that one’s experiences and beliefs are  true  in general and 




munities”  or  “neo‐tribes”  (1996)  within  the  broader  confines  of  the  post‐traditional 
religious field. In the twenty‐first century, the Internet plays a pivotal role for the main‐
tenance of such sub‐communities (Castells 2001). 
  Campbell  emphasises  the  social  dimension  of  the  post‐traditional  religious  field 
when he refers to it as a milieu. He thereby stresses that the field is more than a simple 
collection  of  atomised  individuals,  but  also  that  the  field  is  not  coherent  enough  to 
constitute a movement.69 Usually, the term movement refers to a group of people sharing 
an aim and working towards its realisation, whether this aim is political (as in the case of 
social or political movements) or salvific  (in  the case of  religious movements). Clearly, 
the cultic milieu in toto is not a movement in this sense. Furthermore, scholars have ob‐




of  legitimate  attributions  of  heresy”  (1984,  14).  Partridge  (2007)  has  pointed  out  that  epistemological 














developed  the notion of  the SPIN  to describe  the organisation of social movements, and 




to  draw  on Manuel  Castells’  notion  of  “networks”  and  the  “network  society”  (e.g. 
Corrywright  2003;  2007),  or  to  combine  the  two  (e.g.  Sutcliffe  2004). Like Possamai,  I 
consider Campbell’s milieu concept to be the most adequate starting point. Furthermore, 
I  suggest  to  elevate Campbell’s  third unifying  trait of  the  cultic milieu  to  the defining 
characteristic of a milieu in general and hence propose to define a milieu as ‘a cluster of 
organisations and individuals together with their beliefs and practices which constitutes 
a  loose  unity  by  virtue  of  real  and  perceived  commonalities  and  an  interpenetrative 
communication structure’.72 
  Like any milieu, the post‐traditional religious field (or the cultic milieu) can include 
sub‐milieus.  I prefer  this  terminology  to Sutcliffe’s  reference  to “networks” within  the 
alternative  spirituality milieu  because  the  sub‐milieus  have  the  same milieu  charac‐
teristics  as  the  cultic milieu  in  toto  rather  than  particular  network  characteristics. The 
spiritual Tolkien milieu which makes up  the  subject matter of  this  thesis  constitutes a 
sub‐milieu within  the  cultic milieu. On  the one hand,  it  constitutes  a milieu  of  its  own 
because  its  individuals and groups  share  certain assumptions and practices, especially 
the  notion  that Tolkien’s works  constitute  legitimate  authoritative  texts which  can  be 
used as sources for religious blending, and because individuals and groups, especially in 
the age of the Internet, are held together by an interpenetrative communication structure 





70 See  for  instance Sutcliffe  (2003, 3‐5) who, against Heelas’ notion of  the “New Age movement”  (1996a), 

























Belonging  to  the  first  category,  historians  of  religion  have  catalogued  the  ideas  (e.g. 




religion as such. This  is not, however,  to say  that  these overviews are unimportant  for 
                                                   
73 In chapters and 4 and 5, I discuss in greater detail how Tolkien religion is indebted to cultic religion. 
74 Readers  interested  in  such  quantitative  questions  as  the  numerical  size  of  the  cultic milieu,  its  demo‐
graphic composition, the personality types attracted by it, and the relation between people’s conceptions of 
‘religion’ and ‘spirituality’ are referred to Heelas and Woodhead (2005), Frisk (2007), Farias and Granqvist 
(2007), Berghuijs, Pieper, and Bakker  (2013), and Houtman and Mascini  (2002). Also within  the  study of 
tradition‐bound religion, scholars are  increasingly focusing on  ‘unofficial’ and  ‘everyday’ religion,  i.e.  the 
individual religious aspect of institutional religion (cf. Durkheim), which turns out to be equally subject to 
the  vectors  of  deinstitutionalisation,  detraditionalisation,  and  dedogmatisation.  Pioneering  studies  and 
programmatic  texts on  individual  religion  include Ammerman  (1997a; 1997b; 2003; 2007; 2013), Primiano 
(1995), McGuire (2003; 2008), Orsi (2003; 2005), Rubow (2000), Day (2011), Bender et. al. (2013), Bochinger, 
Engelbrecht, and Gebhardt (2009), Woodhead (2013), and Smith and Denton (2005). Most of these focus on 
Christianity, but  research  is also emerging on everyday  lived  Islam, e.g.  Jeldtoft  (2011), Dessing,  Jeldtoft, 
Nielsen,  and Woodhead  (2013). Linda Woodhead  (2009)  considers  these  studies on  the  lived  religion of 
ordinary  individuals  to belong  to an “emerging paradigm”  in  the  sociology of  religion. Defining  for  the 
emerging  paradigm  is  the use  of  both  qualitative  and  quantitative methods  to  study  individuals  in  the 
social context of the “global civil society” and hence the search for a third way between the “old” paradigm 
(which studies religion on the national‐societal level and focuses on socio‐historical processes such as secu‐
larisation) and  the “new” paradigm (which ultimately seeks  to unveil  the universal  laws  that supposedly 
govern individual religious behaviour). On the old and new paradigms, see Warner (1993). I think that it is 







the  study  of  post‐traditional  individual  religion  proper.  Indeed  the  opposite  is  true 
because many  of  the  ideas  of  cultic  intellectuals  appear  in  the  religious  bricolage  of 
average cultic religionists in simplified and recombined forms.75 
  Christopher Partridge  is perhaps  the  only  scholar who has  been  bold  enough  to 
attempt to chart the ideas, practices, and institutions of the cultic milieu (or the “occultic 
milieu” as he prefers  to  call  it)  in  toto,  including  the  ideas and practices of post‐tradi‐
tional individual religion. This is obviously a huge task, and Partridge needed two vol‐
umes to present all his findings (2004; 2005). His overview represents a very helpful ad‐








A  second  approach  to  post‐traditional  individual  religion  is  normative  and  poses  the 
question whether  individualised religion promotes “human flourishing” or not (Heelas 
2008, 2). The interlocutors of this debate tend to support one of two main positions. One 






ly,  another group  comprised of  a  coalition of  tradition‐weary  “post‐Christian”  theolo‐
gians  (Lynch 2007, 9) and  self‐identified “libertarian humanist[s]”  (Heelas 2008, 2) are 
prepared to defend a part of the individual religious field as morally sound by making a 
distinction between two forms of individual religion, corresponding to the two kinds of 
individualism discussed  in  section 1.1 above. According  to Heelas, we can distinguish 
between two types of individual religion which are either “utilitarian” or “expressive” in 













talist‐driven  gratification  of  desire”  or  a  “person‐centred,  expressivistic,  humanistic, 
universalistic spirituality” (Heelas 2008, 7).77 Heelas has referred to the expressivist form 
as “Self‐spirituality”  (1996a). Lynch and Heelas agree  that  the utilitarian  (or “material‐
ist”)  individualism  is  as bad  and unfree  as  traditionalism, while  expressive  (or  “post‐
materialist”) individualism, including expressive spirituality, is liberating.78 
  While the distinction between instrumental and expressive religious pursuits is not 
in  itself  problematic,  the moral  condemnation  of  utilitarian  popular  religion  (and  of 
unreflective traditional religion) has had the unlucky consequence of bringing the empi‐
rical, neutral  study of  individual  religion out of balance. Especially Heelas’  influential 
treatment  of New Age  as  expressive  “Self‐spirituality”  (1996a)  has  effectively pushed 
this  form of religion  to  the  front of scholarly attention at  the expense of other  types of 
post‐traditional religion (though Heelas says that this was never his intention; 2008, 41).79 
“Self‐spirituality”  refers  to  a  particular  kind  of  individual  religion which  is  intent  on 
“celebrating” (Heelas 1996a) or even “sacralizing” (Heelas 1992) the self. In other words, 
it is about the attainment of powerful experiences and increased knowledge (often refer‐
red  to as “gnosis”) and about acknowledging and nurturing one’s divine  self or  inner 
God/Goddess  (Heelas 1996a, 19‐20), or at  least about  furthering one’s  individuation or 













contemporary  individual  religion which  is  not  self‐sacralising. Notable  exceptions  include  the  Swedish 
sociologist of religion Lars Ahlin (2004, 145‐146; 2005, ch. 6‐8, esp. 224, 231) and the Dutch scholar of reli‐
















suggest  a  neutral  distinction  between  (a)  individual  religion  in  general which  is  self‐
governed and (b) self religion in particular which is both self‐governed and self‐sacralising 








text. The  focus here  is on blending patterns, plausibility  construction, and  the  internal 
variance of post‐traditional individual religion. In other words, the sociologists, anthro‐
pologists, and folklorists who take this approach make it their task to investigate the pat‐
terns  and processes within  the post‐traditional  individual  religious  field.  In doing  so, 
anthropologists  and  folklorists  tend  to  study  post‐traditional  individual  religion  in 
particular settings or locales. This sometimes results in descriptive detail without much 









three  aspects  of  his  position  that  inform my  own  approach.  First,  Possamai  strongly 
emphasises that there is more to individual religion than self religion. Indeed, Possamai 
has argued that we should distinguish between no less than three types of cults within 





82 Ulrike Popp‐Baier has argued  that  the  individualisation of religion  leads  to “self‐controlled religiosity” 
which she defines as “a combination of (or oscillation between) critique, consumption, accommodation and 
sometimes  even  commitment with  regard  to  religion”  (2010,  59). My notion  of  self‐governed  individual 
religion is narrower than Popp‐Baier’s concept of self‐controlled religiosity, however, the latter being closer 
to Taylor’s  idea that all contemporary engagement  in religion, both traditional and post‐traditional,  is the 






ly  turns  the  typology  of  cults  into  a  typology  of  religious  “teleologies”,  arguing  that 
different individuals can engage in the same cultic activity with the aim of obtaining in‐
strumental benefits, illumination, or entertainment – or a combination of the three (2007, 
160‐161).84  Second,  Possamai  suggests  that we  analyse  individual  religious  activity  in 
terms of “religious consumption” (2002; 2003a; 2005a). Contrary to the moral critics dis‐
cussed above, Possamai does not  (primarily) use  the  term  consumption  to  refer  to  the 
economic dimension of  individual religion (commodification), nor does he mean to say 
that individual religion is passively consumed rather than actively produced. Consump‐
tion  is  taken  to be  an  active,  conscious,  and  (at  least potentially)  expressive  activity.85 
Possamai  is here  in  line with Campbell who has  argued  that  the  “Romantic  ethic” of 
seeking the authentic has given rise to the contemporary “spirit of consumerism” and to 
a  restless  “addiction  to  novelty”  (1987).  Campbell  and  Possamai  effectively  unmask 
those contemporary expressive religionists (and with them Heelas) who claim to find the 
authentic inside themselves, and demonstrate that they actually (like the old Romantics) 
find  it outside  themselves, especially  in history,  in  indigenous cultures, and  in popular 
culture.86  This  leads  easily  to  the  third  strong  point  in  Possamai’s work,  namely  his 
insistence  that  the  role of popular  fiction  in  the construction and maintenance of post‐




  The present  thesis  seeks  to answer Possamai’s call and  is  thoroughly  indebted  to 










terised by a “human potential ethic”  (2007, 153; cf.  footnote 64 above) and  (b)  the  introduction of  instru‐
mentalist and entertainment‐directed forms of religiosity which do not have self‐development as a goal. 
85 Heelas’  inclusion of Possamai among  the bad guys  (such as Carrette and King 2005) who  reduce New 
Age to capitalistic and unreflective consumption (Heelas 2008, 83; 2009, 764) is therefore unjustified. 














ture  that provides  inspiration  for believers/consumers at a metaphorical  level”  (2003a, 
37; 2005a, 79; 2009, 85).  I shall argue  that  following Baudrillard’s  logic all  religions are 
fundamentally hyper‐real. It is therefore confusing to refer to religions based on popular 
fiction as ‘hyper‐real religions’. Granting that Possamai has identified a particular type of 
post‐traditional  religiosity,  I  offer  ‘fiction‐based  religion’  as  a more  precise  concept.  I 
explain how this concept is underpinned by a notion of fictionality taken from possible 
worlds theory. As the following step, I conceptualise the notion of fiction‐based religion 
by  contrasting  it,  on  the  one  hand,  to  conventional  religion whose  authoritative  texts 
claim  to  be  history  (i.e.  ‘history’‐based  religion),  and,  on  the  other  hand,  to  fandom 
which engages with the fan text in a playful rather than a religious way. 
  The second section  focuses on  the various ways  in which  fiction and religion can 
interact.  The  point  of  departure  is  Possamai’s  distinction  between  two  types  and 
generations of hyper‐real religions that use popular culture either as a secondary source of 
inspiration (e.g. Scientology) or as a primary source of inspiration (e.g. Jediism). I develop 
this  distinction  into  a  typology  of  three  forms  (or  degrees)  of  fiction‐based  religion, 
dividing  fiction‐based  religion  in  the broad  sense  into  fiction‐inspired  religion,  fiction‐
integrating religion, and  fiction‐based religion  in a narrow sense. Examples of all  three 
types are offered, both  from  the spiritual Tolkien milieu and  from  the broader  field of 
fiction‐based religions. I also contrast fiction‐based religion sensu  lato, which  is the reli‐
gious use of  somebody  else’s  fiction, with  the phenomenon of  authors writing  fiction 
with a deliberate religious‐didactic aim. 
  The third section evaluates Possamai’s conclusion that the first generation of hyper‐




ever,  that  the  first  fiction‐inspired  religions  are much  older. Concretely,  I  show  how 





in The Secret Doctrine  (1888). Besides  showing  that  the phenomenon of  fiction‐inspired 
religions  go  at  least  140  years  back,  the  discussion  of  theosophy  as  a  fiction‐inspired 
religion has the additional aim of de‐mystifying and de‐vulgarising the religious use of 
fiction  in general. If  it can be demonstrated that not only marginal groups such as self‐









metaphorical  level”  (2003a,  37).  I  criticised  an  aspect  of  this  definition  in  an  earlier 
publication (Davidsen 2012a, 201‐202) by calling into question Possamai’s insistence that 
the  inspiration  from popular  culture  is always metaphorical.  It  is easy  to demonstrate 
that hyper‐real religions often involve belief in entities that are lifted out of the fictional 
context  and  ascribed metaphysical  reality. Many Tolkien  religionists,  for  example, be‐
lieve (seriously and ontologically) to possess Elven souls or are convinced that Middle‐
earth exists on another plane. Also  in  Jediism, Possamai’s  favourite case, people  really 
believe that the Force exists, even if they do not consider Star Wars to be factual history.87 
Possamai has modified his definition  to  take  the critique  into account  (2012, 19‐20). He 
now defines  a hyper‐real  religion  as  “a  simulacrum of  a  religion  created out of, or  in 
symbiosis with, commodified popular culture which provides inspiration at a metapho‐
rical level and/or is a source of beliefs for everyday life” (Possamai 2012, 20; emphasis added). 




Baudrillard  is  famous  for  pointing  out  how,  in  postmodern  society, media  no  longer 
simply  transmit  information  but  actively  construct  knowledge  and  establish  social 
norms, and how  this media‐constructed  ‘reality’ often comes  to be perceived as reality 
itself. This observation, and the social critique that it implies, is only the second step of 
his analysis, however. Preceding and enabling this move, Baudrillard sketches a theory 







contemporary religion  (as Possamai does), but  in  the opening passage of Simulacra and 
Simulation he develops the key semiotic concepts of simulacrum, simulation, and hyper‐
reality in the context of a discussion of Christian theology (1994, 1‐7).  






for  instance,  refer  to  real  cows and  are  therefore  representations. A plastic  figurine of 
Mickey Mouse,  on  the  other  hand,  does  not  refer  to  a  real  being,  but  to  a  fictional 
character,  and  is  therefore  a mere  simulacrum. Whereas  representations  refer  to  real 
objects (either by similarity or by convention), simulacra have “no relation to any reality 
whatsoever”  (Baudrillard  1994,  6). A  semiotic  quality  of  ‘realness’  can  be  ascribed  to 
simulacra, however, and simulacra can therefore come to be perceived as real. Baudrillard 










considered both  the concept  ‘God’ and physical  images of God  to be viable signs  for a 
real God‐object. With the Reformation something changed, however, for suddenly ima‐
ges of God were considered so problematic that they needed to be destroyed. Baudrillard 
wonders what  animated  the  iconoclasm  and  suggests  that  it  had  less  to  do with  the 
Biblical prohibition against  idol worshipping and more with a dawning suspicion  that 





89  In Martin Geoffroy’s reading, hyper‐reality  is  for Baudrillard  that which “appears  to be more real  than 
reality  itself”  (Geoffroy  2012,  24). As  far  as  I  can  see,  that pushes Baudrillard  too  far. Though  the  term 
hyper‐real seems to carry a connotation of ‘super‐reality’, Baudrillard’s main point is that the hyper‐real is 
perceived as real at all despite being only a simulacrum, not  that  the hyper‐real  is perceived as more real 
than reality itself. A simulacrum, such as God or Mickey Mouse, is not more real than something else. The 






–  that deep down God never existed,  that only  the simulacrum ever existed, even  that 
God himself was never anything but his own simulacrum” (1994, 4). But why was  this 
suddenly necessary? Baudrillard assumes  that  a  significant  change had  taken place  in 
religious epistemology. As he says: “If  [the  iconoclasts] could have believed  that  these 
images only obfuscated or masked the Platonic Idea of God, there would have been no 




destruction of  the  images as an attempt  to  reinvigorate  the higher  reality of God. The 
other  reaction was  continued  iconolatry,  but  now  combined with  the  realisation  that 
there was no higher reality to which these images could refer. Baudrillard speculates that 
continued  (but  self‐conscious  and  ironic)  iconolatry  was  actually  the  most  modern 
reaction  since  it was  compatible with  the  loss of ontology of  the God  concept:  if God 
does not exist, there is nothing gained from worshipping himself rather than his image. 
He  is not sure whether  the  icon worshippers were conscious  that  the God  images “no 










important  implications,  for  if God  is  a  simulacrum,  then  all other notions  referring  to 




faith”]  becomes weightless,  it  is  no  longer  itself  anything  but  a  gigantic 
simulacrum – not unreal, but a simulacrum, that is to say never exchanged 
for  the  real,  but  exchanged  for  itself,  in  an  uninterrupted  circuit  within 
reference or circumference (1994, 6). 
                                                   
90 Baudrillard’s account of  these  changes  in Christian  theology  is quite  speculative and  is not backed up 
with any references to church history or dogmatics. For our purposes, however, it does not matter whether 






















this  term.  Secondly,  the  actual  religions  singled  out  by  Possamai  (e.g.  Jediism,  the 
Church of All Worlds) are not more hyper‐real than other religions. In fact, the opposite 
is the case. Possamai himself brings the hyper‐reality of his so‐called hyper‐real religions 
into doubt when he  says  that  the popular cultural narratives on which  they are based 
typically provide  inspiration on a metaphorical  level only. How can a  religious notion 
(say, the Force) be deemed hyper‐real when its reference is explicitly called into question 
by  considering  it  only  a metaphor?  If  the  religions  that  Possamai  refers  to  are  really 
characterised by a metaphorical interpretation of their texts (and they often are, though 











God at the Vineyard  is hyperreal, realer than real, so real that  it  is  impossible not to understand that you 
may  be  fooling  yourself,  so  real  that  you  are  left  suspended  between what  is  real  and what  is  your 
imagination. A believer is able at once to affirm the reality of the supernatural and to acknowledge that this 
reality  is open to doubt” (2012, 383). For Luhrmann, hyperreality  is  thus a function of modernisation and 
secularisation and affects all kinds of religion, not only those which draw on fiction. I agree with Luhrmann 
that  hyper‐reality  is  a  useful  concept  to  highlight  characteristics  in  the  epistemic  dynamics  of  (contem‐
porary) religion in general. But I am not convinced that a distinction between premodern societies, in which 




















tion:  ‘fiction’,  ‘religion’,  and  ‘based’.  In  section  2.2  below,  I  consider  in detail what  it 
means  for  religion  to be based on  fiction,  i.e.  for  religion  to use  fictional narratives as 
authoritative texts. I develop a distinction between fiction‐based religion sensu stricto and 
religions that are merely inspired by fiction or that integrate a selection of elements from 
fiction  into  a non‐fictional  frame.  In  this  sub‐section  and  the next,  I  focus  on  the  key 
concepts fiction and religion, conceptualising fiction‐based religion against conventional 
(or ‘history’‐based) religion and against fandom/play. 
  As mentioned  in  the general  introduction,  I define  fiction as  any  literary narrative 
which is not intended by its author to refer to events which have taken place in the actual world 
prior to being entextualised. In Paul Ricoeur’s  terminology,  it  is fiction’s  lack of reference 
ambition that makes it different from the other narrative meta‐genre of history which does 
claim  to  refer  to  the  actual world  (1983,  176). More precisely, Ricoeur points out  that 
fiction and history refer in different ways. Fiction refers to a world which it creates itself 




  Let me stress  that Ricoeur’s distinction between  fiction and history hinges on  the 
author’s intention to refer or not to refer to the actual world, such as this intention can be 
deduced  from  the  text. The difference does not hinge on any actual correspondence or 
                                                   
92 Most of Possamai’s  references  to Baudrillard can be  found  in Possamai  (2005a). Readers are  invited  to 
compare my account of hyper‐reality and religion in the work of Baudrillard and Possamai with Geoffroy 








mean  to deceive) and  regardless of  the actual correspondence between  text and world 
(the author could be sincere, but mistaken). 
  The meaning of fiction which I adopt here is not the only one in the literature. In‐
deed, Marie‐Laure Ryan  (2002)  has  distinguished  three  theories  about  the  border  be‐




  While  the Doctrine  of  Panfictionality  looks mostly  like  a  straw‐man,  the  second 
theory of the fiction‐history border, the “continuum hypothesis”, is real and influential.94 




um hypothesis  argue  that  since  some  texts  correspond more  to  the  actual world  than 
others, some texts are less fictional than others (Ryan 2002, 355). According to this logic, 







  A  severe weakness  of  the  continuum  approach,  however,  is  that  it  is  unable  to 
distinguish between different  types of non‐referentiality. Since  all propositions  that do 
not correspond to states of affairs in the actual world are considered ‘fictional’, the conti‐
nuum  approach  confusingly  lumps  together  lies,  mistakes,  and  make‐believe.  This 














the  category  of  history  has  become  overstretched,  lumping  accurate,  inaccurate,  and 
deceiving forms of non‐fictional discourse together. 
  None of  the visions of  the  fiction‐history border  reviewed so  far are adequate on 




approach  should  also  sort  lies  and  errors  from  history  and  fiction,  and  facilitate  an 




  Possible worlds  theory was originally developed  in  the  field of model  logic  (e.g. 
Lewis 1973; 1983), and Ryan’s use of possible worlds  terminology makes her approach 
rather  technical.95  It  is worth  the effort  to digest and adopt  the  technicalities of her ap‐





3. Every  text projects a universe. At  the  center of  this universe  is  the TAW 
[textual actual world]. 
4. The TAW may or may not be similar to the AW. 
5.  The  TAW  is  offered  as  the  accurate  image  of  a world,  or  TRW  [textual 




7. The  implied speaker of the text  is always located  in the TRW (Ryan 1991, 
555) 
  The AW is the real world in which author and reader are situated (§1‐2).96 Following 
possible worlds  logic,  the AW  is a possible world, but at  the same  time  the only actual 
possible world. The AW contains within it a number of alternative (or non‐actual) possi‐
                                                   
95 Other  fiction  theorists besides Ryan who have adopted a possible worlds perspective  include Umberto 
Eco (1979), Thomas Pavel (1986), and Lubomír Doležel (1998). 
96 Influenced by postmodernist theory, Ryan has later come to doubt whether we can really know objective 
reality and hence  compare  it with  fictional worlds. This has  led her  to  reinterpret  the notion of  the AW. 









thinks about how  it would be  to win  the  lottery, or  someone who  tells a  friend about 
what he is going to do during the holidays, is constructing and reflecting upon an APW. 
  All  texts project a possible world,  indeed a  textual world  (TW). From an objective 
point of view, this TW  is an APW embedded within the AW. At the same time, however, 




  Ryan’s approach makes  it possible  to assess what she calls  the “accessibility  rela‐
tions” between the AW and the TW in a two‐fold way. Like the continuum theorists, she is 
interested in the degree of similarity between the TAW and the AW, i.e. in the text’s degree 
of  objective  reference  (§4).  This  is  not  trivial,  for  the  very  fact  that Ryan  considers  it 
possible  to  compare  the  TAW  and  the AW  implies  that  she  adopts  a  realist  approach  to 
science  and  a  correspondence  theory  of  truth  (cf.  section  0.3.5  above). Being  a  binary 
theorist,  Ryan  is  at  the  same  time  interested  in  the  issue  of  textual  reference  claims. 
Indeed, Ryan’s crucial move is to distinguish between a TAW and a TRW (§5). The TAW is 
























+  +  +  + 
Counter‐
factuals 
Errors  ‐  +  ‐  + 
Lies  ‐  +  ‐  ‐ 
Fiction  ‐  ‐  +  ‐ 
 











  In  the  table, fiction  is presented as a form of counterfactual discourse  that neither 
claims to refer to the AW (TRW ≠ AW), nor actually does so (TAW ≠ AW). In fact, the matter is 




some elements but not all  from  the AW, and add  some  imaginary elements as well.  In 
many cases, an analysis of the ‘overlap’ between a fictional narrative’s TAW and the AW 
will  show  that  the  story,  i.e.  the  string of narrated  events,  is made up, but  that many 
elements  from  the  inventory of  the AW  (such as places, objects, and persons) have been 
projected  into  the  fictional world and hence provide more or  less  reliable  information 
about  their  counterparts  in  the  AW.  For  instance,  Sherlock Holmes  lives  in  a  fictional 
London which, like the actual London, is the capital of England and whose street names 
are identical to those of the actual London. 
  It  is  possible  to  sort  various  genres  of  fiction,  from  documentary  and  historical 
novels  to science  fiction and  fairy  tales, according  to  the overlap between  the TAW and 
the AW (Ryan 1991, 557‐566). On one end of the spectrum, Ryan locates ‘true fiction’, an 
oxymoronic category that covers documentary novels and dramatised history. True fic‐
tion  builds  on  facts  and  includes  nothing which  is  known  to  be  false within  the AW; 
therefore Ryan  qualifies  it  as  TAW  =  AW  (1991,  556).  True  fiction  still  adds  imaginary 
details, but only such as are credible and do not conflict with established facts. Like true 
fiction, also historiography can  include qualified guessing, but  the historian will point 
out what  is fact and what  is conjecture (hence  IS = AS; AW = TRW). In true fiction, that  is 









97 Ryan defines mimetic discourse  as  “utterances  that describe particular  facts, make  singular  existential 























text. As Dorrit Cohn points  out,  authors usually provide  cues  for  their  readers. Even 
though  the  fictional world  can  be  very  similar  to  the  AW,  “signposts  of  fictionality” 
(Cohn 1999, viii, 131), such as the description of the inner mental states of the characters, 
typically make clear to the reader that the work is to be read as fiction. By way of sign‐
posts  of  fictionality  (or  non‐fictionality),  the  author  attempts  to  form  a  “contract”  or 
“pact”  (Lejeune 1996; Behrendt 2006; cf. also Currie 1990, 30‐35) with  the  reader about 
the “key” in which the work should be read. Cohn speaks of “referential” or “fictional” 
readings (1999, 34) and Ryan refers to “historicising” and “fictionalising” modes (2008). 
By paying  attention  to  the  signposts  in  the  text,  readers  are  generally  able  to deduce 


















intended reading mode, but demands  that readers switch between  the  two modes. She 
refers  to  such  texts  as  hybrid  texts  (Ryan  2002,  356). A good  example  of  a hybrid  text 
would  be  James Redfield’s The Celestine Prophecy  (1993) where  an unambiguously  fic‐
tional storyline alternates with long lectures by authoritative characters which are inten‐
ded to be read as referential. In this case, breaks in the text between the level of the story 






author  attempts  to  educate.100  I  follow Cohn  and Ryan  in  letting  the  intention  of  the 
author  (as  it can be reconstructed on  the basis of signposts  in  text and paratext) deter‐
mine whether a text is in itself fictional or not, while at the same time emphasising that 
both  fictional and non‐fictional  texts  can be  read against  the  intention of  their author. 
Needless  to say, reading against  the author’s  instructions  is a major  feature of  the reli‐
gious use of fiction in fiction‐based religion.  
  It makes  sense  to  single  out  fiction‐based  religion  as  a  special  type  of  religion 




Two points  should  be made  immediately  to  avoid  any misunderstanding. First, what 
matters here are the claims made in the text itself, not the plausibility of those claims to a 









101 Please note  that also  religious narratives  that are  staged  in  the mythical past must be  considered his‐
torical according to my definition of history as narratives with reference ambition. This does not rule out, 
however,  that one can and must distinguish between  religious narratives  set  in  the  far past  (myths) and 















intended by  their authors  to be non‐referential and whose  fictionality  is acknowledged 













Force  is real and exists  in  the AW, they do no  longer perceive  the Force within the Star 
Wars universe to be fictional. In other words, they will consider the history and most of 
the inventory of the Star Wars world to be imaginary, but consider the ‘Star Wars Force’ 
to be an  import  from  the AW.  Indeed,  Jediists consider  the TAW and  the AW  to overlap 
because both  include  the Force as part of  their  inventory. We can say,  that  the  Jediists 
categorise George Lucas’ saga as an ‘imaginary story about a real supernatural entity’, cf. 
Ryan’s  category  “imaginary  stories  about  real people”  (1991,  562). Many Tolkien  reli‐
gionists read LR and S in the same way – as fiction about real supernatural entities – and 
this is arguably how many liberal Christians approach the Gospel narratives as well. In 





to be sincere but  inaccurate accounts of  the states of affairs  in  the AW. In other word  they are errors. The 
question of objective reference is not what interests us, however; we focus instead on the reference claims 
made by religious narratives (cf. ch. 3) and the reference authority ascribed to them (cf. ch. 5). 







technical  definition  of  fiction which  I  have  adopted  in  this  chapter  differs  from  the 
denotation of ‘all that is untrue, false, or mistaken’ which the term fiction often carries in 
everyday  speech. The  advantage  of  the  technical definition  is  its  clarity,  but  unfortu‐
nately  scholars  of  religion  tend  to  use  ‘fiction’  in  the  imprecise  and  colloquial way. 
Therefore much of what is written about fiction in relation to religion is rather confusing. 







works are replete with misinterpretations,  idiosyncrasies, and even  forgeries. From  the 
point of view of contemporary history, none of them gives a truthful picture of the old 
forms of paganism of which modern Paganism is allegedly a continuation. Despite being 
inaccurate  history,  however,  none  of  the  three works  are  fiction.  They  all  fall  under  the 
category of history, broadly conceived, because they claim to refer to events and states of 










Fiction‐based  religion  has  two  ‘others’.  Above  I  have  discussed  how  fiction‐based 
religion differs from religions based on narratives with reference ambition (history). Let 
me now address  the distinction between  fiction‐based religion and  fandom.  It  is worth 




category of proper  religion and  insisted,  instead,  that phenomena such as  Jediism and 
Tolkien‐based religion must fall under the categories of fandom, play, or practical jokes. 
                                                   





















non‐fan  ‘mundanes’  (Jindra  1994,  38‐39).  Fourth,  Star  Trek  fandom  has  its  own  ritual 
gatherings, especially  conventions  (Jindra 1994, 38‐39), and  involves,  fifth, pilgrimage  to 
exhibitions and tourist sites (Jindra 1994, 39‐40). Sixth, Star Trek points to another world 
which is made real through participation, for instance in role‐playing (called “simming”) 
(Jindra 2000, 172‐173). Seventh, Star Trek has  such an  effect on  the  lives of  its  fans  that 
many of them become inspired by the show to take up a specific profession as engineer, 
doctor, or scientist (Jindra 2000, 173). Jindra clearly favours a broadly functionalist defi‐





gious or religion‐like because fandom,  like religion,  involves  the creation and  inhabita‐
tion of an imaginary world. 
  Jindra states  that Star Trek points to another world which fans make real  through 
participation, especially  through  role‐playing. This  is  true  in  the  trivial  sense  that  fans 
enact  the  fan  text when  taking on  roles within  the  fictional universe.  It  is misleading, 
however, to suggest that the enactment or ‘making real’ in role‐playing is identical to the 
way  in which religious activity assumes and affirms  the reality of supernatural agents. 












  Role‐playing  can be understood  as  a  semiotic  activity  that projects  a play world 








world against  the  reality of  the actual world and argue  that  the  ‘cake’  is  really only a 
clump of sand. But it would also be to misunderstand the play situation to conflate the 
actual world and  the play world and eat  the  sand  cake.  In other words,  fictionality  is 
inherent  in play as a  type of  social activity,  just as  it  is  inherent  to  fiction as a  type of 
narrative. Of course,  this does not rule out  that  there can be significant similarities be‐
tween the play world and the actual world – for instance in the values that are deemed 
important – and that the play world can therefore serve as a mirror for the actual world. 
  Religious  activity,  especially  fiction‐based  religious  activity, might  look  like play 
from  the perspective of  the non‐believing outsider, but  it  is  in  fact  radically different. 
Indeed, where play  is governed by a  fiction contract,  religious activity  is governed by 
what we  can  term  a  ‘reality  contract’.  Religious  claims  about  gods  and  supernatural 
agency are made about the actual world, also when those making the claims doubt their 




so  on.  But  these  interpretive moves  presuppose  that  immediate,  literal  and  affirmative 





role‐playing, and also other  fan activities are confined  to  the  fictional world. Think  for 
instance  of  the production  of  fan  fiction  or  of  “scientific”  studies  of  the  languages  of 










based  religion  seems  often  to  arise  as  the  convergence  of  fandom  and  alternative 
religion. We  have  such  a  convergence,  for  example, when  Tolkien  fans who  are  also 
Wiccans move on to use the Wizard Gandalf and the Elven Queen Galadriel as  images 
for the God and the Goddess in ritual (cf. ch. 14). We see it also when Star Wars fans who 
also  practice meditation  and  believe  in  a  higher  power  come  to  identify  this  higher 
power  as  the  Force  and  come  to  believe  that  they  can  connect with  it  in meditation 
(Davidsen 2011a). 
 
Before moving on  to a discussion of  the various ways  in which  fiction can  inspire reli‐
gion, let me briefly sum up the discussion so far. Fiction‐based religion refers to religious 
activity and  religious  traditions  in which  fictional  texts are used as authoritative  texts. 
Fiction‐based  religion  differs  from  conventional  (‘history’‐based)  religion  because  it 
bases  itself on fictional narratives,  i.e. on narratives that do not claim to refer to events 
that  took place  in  the  actual, historical‐empirical world prior  to  their  entextualisation. 
Conventional religion, by contrast, is based on narratives that claim to tell of the actions 
of  supernatural  agents  in  the  actual world. Along  another  axis,  fiction‐based  religion 
differs  from  fandom  in  that  fiction‐based  religious  activity  assumes  the  existence  of 
supernatural agents  in  the actual world, while  fans  engage with  the authoritative  text 
solely in the mode of play. In short, we can speak of fiction‐based religion when fictional 
narratives are used as authoritative texts for actual religious practice. It is more precise to 
refer  to  religions with  these  characteristics  as  ‘fiction‐based  religions’  rather  than  as 








tion”  (Possamai 2009a, 89) and hyper‐real  religions  that use popular culture as a “first 
hand source of inspiration” (Possamai 2009a, 89) so that popular culture is “appropriated 
as the spiritual work in itself” (Possamai 2009a, 90). In the group of hyper‐real religions 
that use popular  culture  as  a  primary  source of  inspiration  fall  Jediism  and Matrixism 
(Possamai  2009a,  31‐32,  89).106  Possamai  also  refers  to  this  type  as  “hyper‐real  reli‐
                                                   
106 Matrixism  is  supposedly a new  religion based on Andy and Larry Wachowski’s Matrix  trilogy  (1999‐
2003) and inspired by the Bahá’í religion. It has been treated briefly by Possamai (2009a, 32), Cusack (2010, 
128‐132), and Morehead (2012). So far, however, scholars writing on Matrixism have failed to substantiate 





indeed  the  Internet and  the “participatory culture”  (cf.  Jenkins 1992; 2006) evolving on 
the Internet that made it possible for hyper‐real religions of this type to emerge (Possa‐







Possamai’s distinction between hyper‐real religions  (or  fiction‐based religions)  that use 
popular  culture  (or better:  fiction) as  either a  secondary  source of  inspiration or as  its 
very spiritual basis is useful and is not challenged by the criticism levelled above at the 
concept of hyper‐real religion in general. It is necessary, however, to split up Possamai’s 
category of  ‘secondary source  religions’  into  (a)  fiction‐inspired  religions  that are merely 
inspired  and  supported  by  fiction with which  it  shares  concerns  and  ideas,  and  (b) 
fiction‐integrating  religions  that  integrate  belief  elements  from  fiction,  re‐enact  fictional 
rituals,  and/or  adapt  identities  from  fiction. This  sharpening  of Possamai’s distinction 
gives us a better analytical instrument with which to tackle Tolkien spirituality later on, 
and  it makes  it  possible  (in  section  2.3)  to  develop  Possamai’s  observation  that  the 
various types of hyper‐real religions have appeared at different times in history. 
  Of the religions discussed by Possamai, Heaven’s Gate, Scientology, and the Neo‐









Heaven’s Gate  and  the  Raëlian Movement  respectively,  two  religious movements  that  emerged  in  the 
1970s. All  these new religions drew on  the fantastic elements of science fiction,  incorporating  ideas about 
psychic powers and about aliens who were  reinterpreted as  religious masters  from  space. However,  the 
science  fiction  genre was quite hostile  to  explicit  and organised  religion, depicting  it  as  backwards  and 
negative until, as Possamai and Lee (2010) have demonstrated, a change took place in the 1980s towards a 
portrayal of religion as positive and compatible with science. Examples of pro‐religious science fiction since 




















gions’  as  fiction‐based  religions.109 Fiction‐based  religions  (in  this narrow  sense) have  in 
common with fiction‐integrating religions that elements from the fictional text are  inte‐
grated  into  the  religious  practice  and  beliefs  of  real  people  in  the  actual world,  for 
instance by ascribing ontological status to fictional beings or concepts (such as the Force) 
or enacting rituals  (such as  the water‐sharing ritual  in  the Church of All Worlds). This 
sets  these  two  types apart  from  fiction‐inspired religion which shares general concerns 
and  ideas with  a  fictional  genre,  but  does  not  directly  religionise  the  fiction.  Fiction‐
integrating  religion  and  fiction‐based  religion differ  from  each other, however, on  the 
                                                   
108 Possamai does not mention  all  the  fiction‐inspired  and  fiction‐integrating  religions  that  exist  or have 
existed. One interesting fiction‐inspired religious organisation that he does not include is the now defunct 
Fairy Investigation Society (FIS), a British organisation  that collected accounts of human‐fairy relations  in 






from  the Proceedings of  the Society  for  the  Investigation of Faery Fact & Fallacy  (1926), also expressed his pro‐
found knowledge of history of  fairy belief and  investigation up  to a  level where  some believed  that his 
novel was based on an existing society (Young 2013, 141). Sleigh’s novel bolstered the plausibility of fairy 
beliefs, as was  indeed his  intention, and according  to  the  founder of  the  real Fairy  Investigation Society, 
Quentin Craufurd, Sleigh even helped co‐found the organisation (Young 2013, 141, 142). Even if Sleigh did 
play  no  role  in  the  Fairy  Investigation  Society,  he  certainly wrote  the  novel with  religious  intentions 
whereas  Stranger  in  a  Strange  Land,  by  contrast,  was  a  fictional  novel  which  was  only  religionised 
subsequently and to the surprise of its author. The Gates of Horn thus approaches the ideal type of religious‐
didactic fiction (section 2.2.2 below). For these reasons Craufurd’s Fairy Investigation Society is not a proto‐
typical example of a  fiction‐inspired religious organisation,  though  it ultimately belongs within  this cate‐
gory. That is so because Sleigh’s book did not introduce any new ideas about fairies, but merely envisioned 
a  society of  fairy believers believing  such  things as many  real world  fairy believers also believed. Crau‐








issue  of  the  centrality  of  the  fictional  text.  In  fiction‐integrating  religion,  fictional  ele‐
ments are selectively disembedded from their fictional sources and integrated into a non‐
































































and  fiction‐based  (Jediism), while  institutional  post‐traditional  religion  is  usually  only 












I understand fiction‐based religion sensu  lato  to be  the religious use of somebody else’s 
fiction. That  is to say, fiction‐based religion  is a form of textual poaching or appropria‐
tion by a reader or interpreter. This is only one of many ways, however, in which fiction 




include Dion  Fortune’s  The  Sea  Priestess  (1938), Aleister Crowley’s Moonchild  (1929b), 
Brian Bates’ The Way of Wyrd (1983), James Redfield’s The Celestine Prophecy (1993), Diana 
L. Paxson’s The Wolf  and  the Raven  (1993),  and Deepak Chopra’s The Return  of Merlin 
(1995).110 These are works of  fiction  in so  far as  the narrative events and characters are 
                                                   
110  See  also Gilhus  and Mikaelsson  (2013)  for  an  overview  of  early  theosophical  fiction written with  a 
religious‐didactic aim. Cusack  (2012, 166) mentions  that George  Ivanovich Gurdjieff aimed  to convey  the 
















































sive  religious  treatises.  Indeed,  that  is  true  of  all  the  authors  listed  above.  Sometimes 
writers even seem to try out their ideas in fictionalised format first, this being for instan‐




fiction. This  is  for  instance  the case with Marion Zimmer Bradley’s  feminist Pagan The 
Mists  of Avalon  (1983)  (cf. Pike 2004a, 125‐127; Harvey 2007, 72‐73) and George Lucas’ 
light synthesis of Buddhism and Christianity in Star Wars (esp. 1980) (cf. Davidsen 2014). 
Within  the category of religious‐didactic  fiction,  the quality and style varies  from  first‐
person,  discursive,  and  overly  didactic  works  (e.g.  Redfield,  Bates)  to  third‐person, 











of hyper‐real religions emerging respectively  in  the 1950s and  the 1990s  (2009a, 89‐91). 
Possamai  is right that something new happened  in the 1990s, namely the emergence of 
fiction‐based religions sensu stricto. He is not right, however, to state that the first religions 

























survivors who  still  possess  the  antediluvian  knowledge  of  a magico‐scientific  energy 
source called vril.113 He befriends the Vril‐ya and learns their language, and most of the 
book is a discursive account of the vril‐powered science of the Vril‐ya and of their cus‐






variations  of  temperature  –  in  plain  words,  the  weather;  that  by  other 
operations, akin to those ascribed to mesmerism, electro‐biology, odic force, 
&c.,  but  applied  scientifically  through  vril  conductors,  they  can  exercise 
influence  over minds,  and  bodies  animal  and  vegetable,  to  an  extent  not 
surpassed in the romances of our mystics (Bulwer‐Lytton 1871, ch. 7). 
  Bulwer‐Lytton’s  readers  responded  differently  to  the  fantastic  elements  in  his 
novel. One group of readers considered the fantastic content as signposts of fictionality 




in toto for a non‐fictional traveller’s tale, but  it  is well‐documented that  leading theoso‐
phists,  including Madame  Blavatsky  and William  Scott‐Elliot,  adopted  concepts  and 















in  their Astra‐Vidyā by a name  that we do not  like  to give.  It  is  the vril of 
Bulwer‐Lytton’s Coming Race, and of the coming races of our mankind. The 
name vril may be a fiction; the Force itself is a fact doubted as little in India 




for  the  theosophical  concept  of  the  astral  body, while  Bulwer‐Lytton’s  Zanoni  (1842) 
provided Blavatsky with a model for the occult master (Crow 2012a, 694, 709‐710).116 
  An  additional  indication  of  Blavatsky’s  inspiration  from  Bulwer‐Lytton  is  her 
frequent use of his works for chapter epigraphs, including the three very first chapters in 
Isis Unveiled (1877, 1, 39, 73). Significantly, in two of these three cases Blavatsky does not 
quote Bulwer‐Lytton himself, but his  fictional master Zanoni.  It seems  that  just as con‐
temporary Jediists quote Master Yoda and bracket George Lucas (Davidsen 2011b), Bla‐
vatsky considered Zanoni rather than Bulwer‐Lytton to be her spiritual teacher. Matters 
are more complex  than  that, however,  for while Blavatsky was certainly  fascinated by 
the  fictional  character Zanoni,  she  just  as  surely  admired  his  creator.  Blavatsky  even 
claimed in Isis Unveiled that Bulwer‐Lytton’s fiction “sounds more like the faithful echo 
of  memory  than  the  exuberant  outflow  of  mere  imagination”  (1871,  285).  She  thus 
implied  that Bulwer‐Lytton might have been divinely  inspired, and  in an article  from 
1884 she made the allusion that the Mahatmas considered him one of their own (Strube 
2013, 65). These claims are intriguing, for the real Bulwer‐Lytton was no spiritual master, 






















“we  should  now  call  “astral  experiences””  (Stewart  1927,  17).  In  other words,  these 
books were  based  on  a  kind  of  revelation.  Today,  occultists  such  as  Alec Maclellan 
continue to  insist that vril  is real and that  it  is only understandable that Bulwer‐Lytton 
used  a  fictional  frame  to  introduce  vril  to  the  public without  revealing  all  its  secrets 
(1982, 172, 183; cf. Barkun 2003, 32). Though occultism and mesmerism clearly inspired 
Bulwer‐Lytton’s novels, academics are cautious about declaring him a convinced occult‐
ist.  They  rather  tend  to  treat  such  claims  as  legitimisation  strategies  that  justify  the 
incorporation  of  fictional  elements  from  his  novels  into  serious  occult  doctrine  (e.g. 
Godwin 1994, 123, 129‐130, 193‐196; Crow 2012c; Strube 2013, 55‐64). 
  Through Blavatsky, vril achieved long‐lasting occult legitimacy as a viable term for 















narrative  frame,  including  the  very  existence  of  the  authoritative  characters  themselves,  is  taken  to  be 




tionale  for spiritualism, which  took off with  the Fox Sisters hoax  in 1849, one year after Poe’s death  (Poe 










can  hypothesise,  at  least,  that  it  is  the  rule  rather  than  the  exception  that  new,  post‐






narratives  that  are  taken  to be  referential  and narratives  that  are  taken  to be  fictional 
(Bascom 1965; Whitehouse 2004a, 50‐51). It might therefore be that the transfer of  ideas 
across this border, including transfers from fiction (or, in earlier times, from folktales) to 























readers with  a  romantic  imagination,  the New  Romance  could work  as  a  source  of 
inspiration  (as  in  the  case of Blavatsky)  and  as  a plausibility  structure  that  confirmed 










  It  seems  possible  to  conclude,  then,  that  transfers  of  ideas  between  fiction  and 
religion are possible and have probably taken place  in all cultures, but that the explicit 
inspiration  from  fiction  and  the  integration  of  fictional  elements  into new  religions  is 
primarily a  feature of post‐traditional religion and hence  largely a post‐1850 phenome‐
non.  Also,  three  phases  in  the  development  of  fiction‐based  religion  can  be  disting‐
uished, with  explicitly  fiction‐inspired  religion  emerging  in  the  second half of  the 19th 
century, fiction‐integrating religion in the 1960s, and fiction‐based religion in the 1990s. 
Furthermore,  it  is clear  that narratives  that  thematise supernatural  issues are usable as 








discussed  fiction‐based  religion as a  form of post‐traditional  religion. With  the general 
theoretical  and  socio‐cultural  frame  in place,  it  is  now  time  to develop my  analytical 
method  in  more  detail,  focusing  on  the  issues  of  religious  affordances,  religious 
blending, and rationalisation.  In  the  three  following chapters  I shall be concerned with 
these  issues  in  turn.  In  chapter 3,  I develop a  typology of  religious affordances which 
texts  (including  fictional  narratives)  can  possess.  In  chapter  4,  I  identify  a  number  of 
types and processes of religious blending. In chapter 5, I discuss the dynamics of belief in 






Tolkien’s  literary mythology constitutes a corpus of  fictional narratives. His stories  fall 


















tastic  elements,  narrative  religion,  thematisation  of  the  text’s  veracity,  divine  source 
claims. I further demonstrate that some of these religious affordances can be found also 
in  fictional  narratives,  and  that  others  can  be  attributed  to  fictional  narratives  by 
paratexts or be promoted by intertexts. In other words, some fictional narratives include 
a sub‐dominant potential for religious interpretation which is not salient enough to force 
itself  on  a  reader,  but which  can  be  activated  by  readers who  are  both  emotionally 
attached to the narratives and believe in the reality of such supernatural features (gods, 










Literary  scholars  agree  that  reading  takes  the  form  of  a meaning‐constituting process 
which  requires  the  co‐presence  of  a  text  and  a  reader.120 Umberto  Eco  refers  to  this 
process as “semiosic” or “semantic” interpretation (1990, 54). It is interpretation because it 
results from the reader’s processing of the text, and semantic because the reader engages 
with  the semantics or  inherent meaning of  the  text  (Eco 1990, 54). However,  if  literary 





longer  speak of  texts  if by a  text we mean “an entity which always  remains  the  same 
from one moment to the next” (1980, vii). The ‘texts’ which are the object of literary stu‐
dies  from  a  reader‐response  respective  are not  the  lines of  letters on paper which we 
usually refer to as texts (and which Eco calls “Linear Text Manifestations”; 1990, 54), but 
those ‘texts’ which Wolfgang Iser refers to as ‘virtual texts’ (1976), namely the products 









literature  is  read by  casual  readers whose engagement with  the  text  takes  the  form of 
pre‐theoretical and unreflective, semantic interpretation.121 He insists, however, that it is 
possible  for  critical  readers  who  are  informed  by  semiotic  theory,  and  who 
systematically  test  their  interpretations  against  the  text,  to  reconstruct  or  at  least 
approximate  the meaning(s)  of  the  text  itself.  This  reflective  and  theoretical  exercise, 





of a person who  can actualise  (one of)  the meaning(s) of  the  text, but also  to one who brings his or her 
knowledge, experience, and expectations, a semiotic context in other words, to bear on the text. 
121 Eco defines the “semantic interpretation” (or “semiosic interpretation”) of casual readers as “the result of 







  My  analysis  of Tolkien’s  literary mythology  seeks  to  combine  insights  from Eco 
and Fish. On the one hand and  inspired by Eco, my own approach  is a form of critical 





constitute  an  interpretive  community  in  Fish’  sense. Not  all  religionists  in  the  cultic 
milieu are inclined to read Tolkien religiously, however, so it seems that belonging to the 
cultic milieu is only a necessary, but not a sufficient, condition for adopting the religion‐
ising mode. The best way of explaining  this  is  to say  that Tolkien’s  literary mythology 
offers two principal reading modes or sets of ‘textual affordances’, namely fictional affor‐
dances which are dominant and promote a reading of  the  text as  fictional, and religious 
affordances which are sub‐dominant and promote a religious reading of the text. That the 
text possesses religious affordances at all explains why it can be read religiously. The fact 
that  the  religious affordances are dominated,  so  to  speak, by  the  fictional affordances, 
explains why only a few follow this interpretive option. In other words, Tolkien’s litera‐
ry mythology not only affords an interpretation as fiction for readers in general. For reli‐
gionists within  the cultic milieu  it affords both an  interpretation as  fiction and one as a 
religious narrative. 
  I borrow the concept of affordances from the ecological psychologist James Gibson. 
Gibson  argued  that  objects  in  the  environment  possess  particular  “affordances”  that 
present themselves as “action possibilities” for animals and humans (1979, ch. 8). Hollow 
trees,  for  instance, afford  ‘living‐in’  for certain animals. Going beyond Gibson, we can 
add that also human‐made artefacts have affordances.124 Some of these artefact affordan‐
ces  are  a  function  of  the  designer’s  intention,  but  not  all. Chairs,  for  instance,  afford 
                                                   
122 Borrowing from Richard Rorty, Eco further distinguishes the two forms of interpretation from what he 
calls  the “use” of a  text. While  interpretation, whether semantic or critical, engages with  the semantics of 
the text, use, in Eco’s technical sense, has a purpose that lies outside the text itself. Lighting one’s pipe with 
a page from the Bible is an example of use. Readings that use the text to infer something about text‐external 
states of affairs are also uses for Eco, for  instance  the attempt  to reconstruct  the personality of  the author 
from a reading of his or her text (1990, 57). 
123  I will adopt Eco’s general approach, but not use his particular  theoretical apparatus  in my analysis of 










‘sitting‐on’, but also  ‘standing‐on’,  ‘throwing‐with’ and so on.  I argue  that  the  same  is 
true  of  texts. Analogous  to  the  chair  example,  texts  tend  to  afford  both  an  ‘intended 
interpretation’  (analogous  to  ‘sitting‐on’  the  chair)  and  a  range  of  unintended,  but 
possible interpretations (analogous to ‘standing‐on’ and ‘throwing‐with’ the chair). One 
strength of Gibson’s notion of  affordances  is  that  it  emphasises  that  the  same natural 
object or human‐made artefact can simultaneously offer more than one action possibility 







  It  is  important  to emphasise  that fictionalising affordances and what Dorrit Cohn 
calls “signposts of fictionality” (1999, viii, ch. 7) are not the same. Cohn’s signposts of fic‐






afford various  interpretations  for  readers. Consider  for  instance  the occurrence  in Tol‐
kien’s literary mythology of Elves and Wizards and playful statements about the histori‐
city of the text. These semiotic elements are signposts of fictionality and at the same time 













tion. Water,  for  instance, affords  ‘walking on’  for certain  insects, but not  for elephants. Tolkien’s  literary 







sen  (2005) who have  identified  three  textual  features  that promote a  religious  reading 
and who argue  that  texts with a high concentration of such  traits can be referred  to as 
religious texts.126 One of these traits has to do with the narrate, i.e. the meaning content of 
the narrative, and two have to do with the mode of narration. 
  The  criterion  of  what  constitutes  a  religious  narrative  in  terms  of  content  is 
intimately linked to the definition of religion. Given my substantive definition of religion 
(cf.  section  0.3.3  above),  religious  narratives  should  thus  include  references  to  super‐
natural agents and possibly  to  supernatural worlds and processes as well.  In  religious 
narratives we  encounter  agents  and worlds  (think of Zeus  and Hera,  and of Muham‐







son’s words, the religious narrative has  ‘reference ambition’,  i.e.  it  ‘claims to communi‐





to,  [religious  literature]  intrudes  into  the  life‐world  of  the  reader.  Fiction  speaks 
about the world of the reader, but only indirectly. It tells of a fictional world 









129  Fictional  texts  lack  reference  ambition,  though  they  can  have  the  ambition  to  convey  representative 













from  religious  texts  in general  (2005, 429). For Petersen, holy  texts constitute a  type of 




















natural agents who are considered divine within  the narrative world,  together with  in‐
formation given in the narrative about these agents, their actions, and their projects. The 
core of narrative religion is constituted by religious practice engaged in by the characters 




for  their own  religious practice  in  the  actual world. Also other  information  about  the 
                                                   
131 I use the term  ‘fantastic’  in this thesis to denote something which  is (a)  impossible  in the actual world, 
but  (b)  evidently  real within  the  narrated world.  This  is  one  of  two  uses  of  the  term,  the  other  being 
associated with Tzvetan Todorov  (1975),  for whom  ‘the  fantastic’  refers  to  those  seemingly  supernatural 







the  world),  and  about  their  projects  (soteriology;  eschatology),  fall  under  narrative 
religion. The function of these parts of the narrative religion is to demonstrate why it is 
worthwhile  to  engage  in  a  relationship with  the  divine  agent(s).132 Analogous  to  the 
divine source claim being really a sub‐type of  ‘thematisation and assertion of veracity’, 
narrative  religion  is  strictly  speaking  a  sub‐type  of  fantastic  elements.  Given  that 
communication with  and  about  supernatural  agents  constitutes  the  core of  living  reli‐
gions,  it  is nevertheless warranted  to single out communication with and about super‐
natural agents within narrative worlds (narrative religion) as a distinct type of religious 
affordances.  
  Now  the questions are:  to what extent  can  fictional narratives  in general possess 
these four types of religious affordances? And does Tolkien’s literary mythology actually 
do so? Let us  first consider  the  two religious affordances on  the narrate  level,  fantastic 
elements  and narrative  religion. Speculative  fiction,  especially  fantasy  and  science  fic‐





mythology  includes some narrative religion  in  this sense,  for  it  includes several deities 
(Eru and  the Valar) and beliefs associated with  them,  though  it has  few rituals and no 
religious  institutions. The main  narrative  of  LR  includes  a  few  descriptions  of  rituals 




Luke  Skywalker  about  the  Force, Master Yoda  instructs Luke how  to  ‘use  the Force’, 







132 Petersen similarly points out  that religious  texts share  the substantial  feature of  ‘representing or mani‐




Arda),  it makes no sense  to consider  those beings who are most powerful and non‐ordinary  (such as  the 







narrative connects  the narrative events  to  the  reader’s world, and a voice, either a  fic‐




  Paratextual  and  intertextual  sources  can  promote  the  ascription  of  veracity  to 








Biblical,  and  other mythologies  from which Tolkien drew  inspiration.137 Readers who 
consider (some of) Tolkien’s sources to have religious reference authority are more likely 
to  attribute  such  authority  also  to  Tolkien’s  literary  mythology.  This  goes  for  both 
readers with a Neo‐Pagan and a Christian background. 
  In my analysis of  the  religious affordances of Tolkien’s  literary mythology  I will 
look  for  the  four  types of  religious affordances outlined above  in  the narratives  them‐
selves and in the prefaces and letters. My approach is to list those traits in Tolkien’s nar‐















137  I use Mikael Bakhtin’s  term  intertextuality here  since  it  is  the better known  term. For Genette, whose 
terminology I otherwise follow,  intertextuality refers narrowly to the citation of (or allusion to) particular 
hypotexts. Genette would characterise the transtextual (his general term) relation between Tolkien’s literary 






question which of  these  religious affordances are actualised  in  the  religious activity of 






















Tolkien’s  literary mythology. Tolkien’s narratives do not  refer  to  the actual world and 
the  implicit  thematisation of  the  text’s veracity must  therefore be reinforced by  linking 
Tolkien’s narratives  to  religious  traditions  that unequivocally claim  to speak about  the 









the notions  syncretism and bricolage as analytical  terms, but as pointed out  in  section 
0.3.1 above, I hereby do not imply that syncretic religion can be opposed to religion that 
is pure and unblended. 
  This  chapter  comprises  two  sections.  In  the  first  section,  I  discuss  a  number  of 















cepts are  changed.  I argue  that  in order  to understand  the  semiotic dimension of  reli‐
gious blending, we must analyse processes of domestication, or, broader, processes of 
religious  concept metamorphosis. Moving  beyond  existing  scholarship,  I  suggest  distin‐
guishing between two main forms of concept metamorphosis: resemantisation and concept 






tinction  is made between  them,  it  is usually based on scale. Bricolage  then refers  to  the 
micro‐process by which individuals or small groups recombine and re‐interpret religious 
elements, while syncretism refers to the macro‐process by which traditions exchange ele‐
ments and potentially  fuse. Understood  in  this way, bricolage and syncretism are  inti‐
mately connected, for syncretism can emerge, bottom‐up, as a result of bricolage. 
  Besides denoting blending on  the  individual  level, religious bricolage carries ano‐
ther connotation, related to power. The notion of religious bricolage refers specifically to 
those recombinations and reinterpretations of religious ideas and practices that take place 
outside  the  control  of  religious  authorities  and  elites. As  such,  religious bricolage does not 
only stand  in contrast  to syncretism as micro‐process  to macro‐process, but also repre‐
sents  the  religious  creativity  of  ordinary  individuals  in  contrast  to  more  systematic 
‘tradition management’ orchestrated by religious authorities. 












Scholars  of  contemporary  religion  are  unanimous  in  pointing  out  that  contemporary 
religionists increasingly put together their own individual religion from diverse bits and 
pieces,  i.e.  that  they  engage  in  religious  bricolage. For  instance, Thomas Luckmann has 
observed (1991) that religion increasingly takes the form of “private syncretism”, Robert 
Wuthnow has argued that “growing numbers of Americans piece together their faith like 
a patchwork quilt”  (1988,  2),  and  Ingvild Gilhus  and Lisbeth Mikaelsson  (2000) make 
reference  to  ‘multi‐religious  actors’  as  opposed  to  religious  actors  who  stick  to  one 
tradition  and  institution.  Some  scholars  of  religion  have  used  culinary metaphors  to 
describe  individual  choice  and  combination within  and without  religious  institutions, 
making reference to “cafeteria religion” (Cowan 2005, 31) and “religion à la carte” as op‐
posed to religion as a “set menu” (Bibby 1990, 62‐85; Dobbelaere and Voyé 1990, 4). 
  In  contrast  to  scholars  of  syncretism  (whom  I will  discuss  shortly),  scholars  of 
contemporary religious bricolage have not been  interested  in bricolage patterns. For  in‐
stance,  though  we  can  observe  that  certain  combinations  (say,  belief  in  Christ  and 
reincarnation) are more common than others (say, belief in Vishnu and the resurrection 
of the flesh), we do not fully understand the social mechanisms and cognitive predispo‐
sitions  that produce  these patterns. We  also  lack  a  systematic  comparison of  religious 
bricolage  in  blending‐hostile  tradition‐bound  contexts  and  blending‐endorsing  post‐
traditional contexts. Leaving these issues for a future theory of religious bricolage, let me 
here  just make one  crucial distinction between  two  types of bricolage,  supplementary 
bricolage and integrative bricolage. 
  Supplementary  bricolage  is  the parallel  engagement by  the  same  individual  in  reli‐
gious activities  that belong  to different  traditions without any attempt  to synthesise  the 
multiple engagements with each other.  It makes no difference whether  individuals are 
aware that they combine across tradition‐borders or are ignorant about it; as long as they 
combine, but do not attempt  to  integrate  their multiple engagements, we can speak of 
supplementary bricolage. Consider as  example of  supplementary bricolage  the 20% of 




of Christianity with reincarnation changes  from supplementary  to  integrative bricolage 
when people seek to integrate reincarnation into Christian doctrine. One common way to 
do so  is  to claim  that  Jesus studied  in  India and Tibet during  the 18 years between  in‐


















kien’s  literary mythology  (the destruction of Númenor and by  implication other narra‐









of  fiction‐based  beliefs  that  simply  emerge  through  the ascription of  reality  to parts of 
Tolkien’s literary mythology. Many Tolkien religionists believe, for instance, in the exis‐
tence of the Valar without considering them to be expressions of archetypes or equating 




  Most  Tolkien  religionists  combine  their  Tolkien  spirituality with  engagement  in 
other religious activities, and hence engage  in supplementary bricolage. That  is  impor‐
tant  for  three  reasons.  First,  the  patterns  of  supplementary  bricolage  of  Tolkien  reli‐
gionists  reveal  something about  their  religious  interests and backgrounds. Second and 
related, since many Tolkien religionists engage  in other forms of cultic religion besides 
Tolkien  spirituality,  their  supplementary  bricolage helps  identify  the  spiritual Tolkien 
milieu as a sub‐milieu within the cultic milieu. Third and most importantly, monitoring 
the  supplementary  bricolage  of  Tolkien  religionists  is  crucial  for  determining which 
forms  of  Tolkien  spirituality  are  experienced  as most  ‘complete’  and  legitimate,  and 
which forms need to be supplemented by other engagements. 
                                                   










religious blending on  the  level of  traditions. Rather  than rehearsing  the debates on  the 
adequacy of the very notion of syncretism, let me move straight to a discussion of some 
categories that are useful for the analysis of syncretic processes in fiction‐based religious 
traditions.140  Since  the  literature  on  syncretism  is  usually  geared  to  the  analysis  of 
interactions between great traditions over long time‐spans, I will use it very selectively to 
draw  forth such  terms and distinctions as can also be useful  for  the study of syncretic 
processes in small religious traditions over short periods of time. I present my analytical 
framework with fiction‐based religion  in mind, but parts of  it are  likely  to be useful  to 
analyse syncretic processes throughout the cultic milieu.	
  Drawing  on Michael  Pye  (1971;  1994)  and  Ivan Marcus  (1996),  I  suggest  distin‐
guishing between four syncretic processes, namely mixture, assimilation, synthesis, and 







syncretism automatically  invokes an essentialistic view of  the  ‘pure’  traditions  that have been blended. A 
selection  of  key  articles  on  syncretism  is  collected  in  Leopold  and  Jensen  (2004);  a  number  of  newer 
approaches are discussed in Martin and Leopold (2004). Attempts to develop typologies of syncretism that 
go beyond the basic distinctions discussed in this chapter include Rudolph (1979) and Berner (2004). Most 
studies on  syncretism  are not  concerned with  the nature of  the  semiotic blending processes  themselves, 
however, but with  the power struggles  in which  these are  intermingled and with so‐called anti‐syncretic 
discourses  accusing  opponents  of  syncretism  (e.g.  Stewart  and  Shaw  1994;  Stewart  1995;  Geertz  1995; 
Droogers 1995; Kraft 2002). André Droogers (1989, 13‐14) has made a very useful list of the dimensions of 
syncretism,  covering  both  the  various  uses  of  the  term  and  the  different  types  of  syncretism. Droogers’ 
dimensions are: (a) syncretism as an objective (descriptive) or subjective (pejorative) term; (b) syncretism as 
merely  the mix  of  two  religions  or  as  possibly  involving  also  other  non‐religious  building‐blocks;  (c) 















magical practice  or not. Mixture  is  an unstable  situation which  tends  to develop  into 
either assimilation or synthesis.  






ty,  for  example,  but  assimilation  of  fictional material  is  not  restricted  to  these move‐
ments. 
  In  general,  synthesis  denotes  the  rise  of  a  new,  permanent,  and  stable  tradition 
based on  elements  from  two or more  source  traditions.  In  the  context of  fiction‐based 
religion,  I use  the  term  to  refer  to  a  situation  in which practices  and beliefs based on 
fiction  are  integrated  into  a  stable  tradition which  is  predominantly  constituted  by  non‐
fictionbased  religious  practices.  This  is  the  case with  the  Tribunal  of  the  Sidhe  (ch.  10) 
whose members  readily  acknowledge  that  they draw on Tolkien’s  literary mythology 
(i.e. no disguising  assimilation)  and proudly  refer  to  their beliefs  and practice  as  ‘our 
Tradition’ (indicating that  it  is no mere mixture). In this case, and  in fiction‐integrating 
syntheses  in general,  fiction‐based beliefs  and practices  (in  casu Valar‐directed  rituals) 
are  combined with  beliefs  and  practices  that  have  nothing  to do with  fiction  (in  casu 
rituals directed at deities from the Celtic and Norse pantheons). 
  In  chapter  2,  I  defined  fiction‐integrating  religion  as  ‘religion  integrating  belief 





  As  the  reader will  remember,  I  further  contrasted  fiction‐integrating  religion  to 
fiction‐based  religion  sensu  stricto,  i.e.  ‘religion  that  takes  fictional  texts  as  its  very 
foundation’.  In most cases also  fiction‐based religion sensu stricto  is subject  to syncretic 
processes, for fiction‐based religions usually borrow rituals and other things from estab‐
lished religious  traditions. This  looks much  like synthesis as  I  just described  it, but  the 
fiction‐based religious situation is different from fiction‐integrating religion in that a fic‐











makes  the  two processes different  is  the agent. We can speak of assimilation when  the 
larger  or  stronger  tradition  swallows  the  small  one.  Seen  from  the perspective  of  the 
small tradition, assimilation is thus equal to what Marcus calls ‘outward acculturation’, 
i.e.  the  acculturation  into  a  broader  whole  outside  one’s  own  tradition.  In  inward 
acculturation, by contrast,  the small tradition consciously and selectively borrows form 
the host culture. This is also how fiction‐based religion sensu stricto works. Analogous to 
Marcus’  Jewish  case,  the  cultic milieu  forms  a host  culture  for  fiction‐based  religions. 
Fiction‐based religions maintain themselves as distinct traditions by focusing exclusively 
on a particular body of narratives  (in  casu Tolkien’s  literary mythology), but  they also 








the  concept  level.  I  review what  the  literature  on  syncretism  has  to  say  on  the  issue, 




Several processes of syncretism on  the concept  level have been  identified  in  the  litera‐
ture, but  let me  comment here on  just  two main  types. The  first  type  is  the  so‐called 
“transfer” or “addition” which refers to a religious element being disembedded from its 
original  context  and  re‐embedded within  a  new  tradition.143 We  see  this  for  instance 
among  Tolkien Reconstructionists who  attempt  to  build  a  pure  Tolkien‐tradition,  but 
















the new  tradition  into which  they become embedded.144 The  theosophical  reinterpreta‐
tion of the Eastern concept of reincarnation is a textbook example. The theosophists shed 
reincarnation of  its negative connotation of eternal  imprisonment  in the material world 
and of the discomforting possibility of spiritual degeneration. Maintaining the basic idea 
of  spiritual  rebirth,  this  core was  adapted  to  a  late nineteenth‐century Western world 
characterised by  faith  in progress,  individualism, and evolutionism  to produce a new, 
domesticated, and melioristic conception of reincarnation as progressive, spiritual evolu‐
tion. 
  A second main  type of syncretism on  the concept  level  is variously referred  to as 
“identification” (Berner 2004, 306) or “synonymization” (Hammer 2001, 55‐56; 2004, 164‐
165).  This  process  involves  the  reinterpretation  of  similar  notions  from  two  or more 
religious  traditions  as being  ‘essentially  the  same’. As  an  example of  synonymisation, 
Olav Hammer offers  the practice of equating with each other notions of  life force from 




  Though  it has not been pointed out  in  the  literature  so  far,  synonymisation  also 
involves domestication. It does so to different degrees, as can be  illustrated with Ham‐







ing,  for  instance,  that prana  is  just another  label  for  the real  thing, say, animal magne‐
tism. Labels from other traditions are thus used, but the meaning ascribed to them comes 
from one’s own tradition and can thus be radically different from the meaning which the 




the odic  force – and  sometimes more or  less personified agents as well,  including  the 
                                                   
144 Hammer (2008, 62) uses the term domestication in the same meaning. 
145 Ulrich Berner defines  identification  as  a  form  of  syncretism  on  the  element  level  in which  “different 











  The  notion  of  domestication  helps  us  see  that  syncretism  on  the  concept  level 
always entails a change in the involved concepts. While it is useful to use the term dome‐
stication to refer to all such processes of conceptual change, we need also to distinguish 
between  different  types  of  concept metamorphosis  to which  domestication  can  lead. 
There are two basic types of concept metamorphosis, resemantisation and concept con‐
struction. Resemantisation refers  to a change  in  the semantic content of a concept, while 
concept construction refers to the creation of a new concept out of existing concepts. In re‐
ligious transfers, domestication takes the form of resemantisation (as we saw in the case 
of  reincarnation).  In  the  case  of  synonymisation,  domestication  typically  leads  to  the 
construction of a new category through a process of concept construction (as we saw in 
the case of  the Force).  I have  introduced  the broader notion of concept metamorphosis 
here, because processes of resemantisation and concept construction do not only occur as 






These  earlier  theories  do  not,  however,  provide  the  tools  to  understand  processes  of 
resemantisation  and  concept  construction  in detail. To get  a  better grip  on  these pro‐




  CBT  develops  earlier work  in  cognitive  linguistics,  especially  Fauconnier’s  own 
work on mental spaces  (1985) and Mark  Johnson and George Lakoff’s  influential work 
on metaphors  (Lakoff  and  Johnson  1980;  Johnson  1987; Lakoff  1987). The  concerns  of 
these theoretical forerunners are clearly visible  in CBT. From Fauconnier’s earlier work 










Turner 2002, 40). This goes  together with a  focus on  real‐time  cognition, and with  the 
insight that language does not carry meaning in itself, but guides meaning‐construction 






two reasons. First, CBT  is not cognitive  in  the narrow sense of  the word. There are no 
references  to  brain  processes  in  the  theory,  apart  from  Fauconnier  and  Turner’s 
frequently  repeated  reassurance  that  ‘all  this  is  instantiated  in  the brain’. Also,  though 
CBT focuses on mental processes, it does not ‘stay inside the mind’. Rather, like theories 
of  extended  cognition  (e.g. Clark  1997;  2008; Clark  and Chalmers  1998), CBT  aims  to 
study cognition  in  interaction with  the environment.  In particular, CBT  is  interested  in 
the dynamic relation between mind‐external signs and the cognitive meaning‐processing 
that  these  signs  initiate  and  guide  within  the  mind.  Like  any  theory  of  extended 
cognition,  CBT  is  therefore  necessarily  semiotic  as  well  as  cognitive. What  is more, 
though most of the signs that interest Fauconnier and Turner are linguistic, they also stu‐
dy the cognitive processing of other signs, especially pictures and diagrams. 
  Second  and  related, while most  of  Fauconnier  and  Turner’s  empirical  examples 
concern  the deciphering  of  already‐present  signs  in  real‐time  cognition,  they  acknow‐
ledge  that  thinking  can  also  lead  to  the  construction  of  new  signs,  especially  new 
linguistic concepts. Fauconnier and Turner refer  to  this process as “category metamor‐
phosis” (2002, ch. 13). They offer same‐sex marriage as an example, analysing it as a con‐
vergence  of  the  established  categories  traditional marriage  and  same‐sex  partnership 
(Fauconnier and Turner 2002, 269‐271). Let me now move on to a proper introduction of 
the theory and to an illustration of how it can be used to analyse concept metamorphosis 




spaces  are  combined  and modified within  a  blended  space.  Two  basic  processes  are 
relevant  here:  (a)  compression,  within  the  blended  space,  of  so‐called  Vital  Relations 
                                                   
147 Fauconnier and Turner use the term category metamorphosis, but I prefer to speak more broadly of con‐
cept metamorphosis,  since CBT  can  be  used  to  analyse  the metamorphosis  of  concepts  (such  as  ‘God’) 
which are not categories. 
148 That  the  theory  of  conceptual  blending  could  be useful  in  the  study  of  syncretism  has  already  been 
pointed out by Anita Leopold (2009, 705‐706; 2011, 274‐277; Martin and Leopold 2004, 101). Jesper Sørensen 








input  spaces  into  the  blended  space.  Let me  explain  the  two  processes  in  turn  and 
illustrate them with examples and corresponding figures. 
  Elements  in  the  input spaces can be connected by means of Vital Relations,  inclu‐
ding Analogy, Representation, and Part‐Whole, and these Vital Relations are often com‐
pressed in the blend. When we for instance say of a stamp that ‘it is Queen Elizabeth’, we 
have compressed both Representation and Part‐Whole  into Uniqueness,  taking an  icon 







































synonymisations  (that  do  not  lead  to  the  introduction  of  a  new  concept)  compress 
Analogy  into  Identity  (e.g. by stating  that  the  labels  chi and prana  refer  to an  identical 





process of selective projection  is  illustrated  in figure 4.2, which shows  the  theosophical 
resemantisation of the concept of reincarnation. In the Hindu input space, I have listed a 
number of characteristics of  the Hindu notion of  reincarnation, but as  the dotted  lines 
and strikethroughs show, only some of these are projected into the blend. Here, they are 
combined with elements  from  the second  input space, Western evolutionism. As  in all 








































supernatural  to be  religious  rather  than  fictional or playful.150 Attention  to meta‐repre‐
sentations  is even more  important  in a study of fiction‐based religion, for an  important 
part of  fiction‐based  religious blending  is  the blending of  fictional  elements with  reli‐
gious elements which  (among other  things) project a semantic effect of  reality  into  the 
blend. Fortunately,  there  is nothing  in  the conceptual blending model  that prevents us 
from  adding meta‐representations  to  it,  and  I will do  so  throughout,  rendering meta‐
representations with small capitals (e.g. REALITY, FICTIONALITY). 






or metaphorical  references  to  the  real  elves  or  fairies  of  folklore.  Tolkien‐based  Elf‐
believers,  by  contrast, hold  that  the Quendi  constitute  a  real  class  of  beings, possibly 




to  reflect  Tolkien’s  noble  and  humanised  Quendi  rather  than  the  dangerous  Celtic 


































































In  part  II,  the  categories  supplementary  and  integrative  bricolage,  and mixture,  syn‐
thesis,  assimilation,  and  inward  acculturation will  be used  to  characterise  the various 
forms of religious blending within the spiritual Tolkien milieu. Furthermore, the integra‐
tive bricolage of Tolkien religionists will be analysed  in  terms of  transfer, synonymisa‐
tion, and domestication, and  in some cases pulled even  further apart with  the  tools of 





while  it  is  trivially  true  that  all Tolkien  religionists blend Tolkien material with other 
religious material, we need distinctions between different  types and  levels of  religious 
blending to be able to compare and contrast patterns of blending across various groups. 
For instance, it is relevant not only to distinguish between fiction‐integrating and fiction‐
based  religion  (cf.  ch.  2),  but  also  between  three  types  of  fiction‐integrating  religion 





integrating or Tolkien‐based  tradition  to  form.  I  can already  reveal  that Tolkien‐based 
religion is much rarer than Tolkien‐integrating religion. If mixture furthermore turns out 
to be more common  than  synthesis within  the province of Tolkien‐integrating  religion 
that would  raise  the  broader  question whether  this  is  because  fiction  in  general,  qua 
fiction, is difficult to integrate on equal terms with non‐fictional material in new religious 
traditions. Along the same line of reasoning: If assimilation turns out to be the rule rather 
than  the  exception  that will  both  confirm  that  religionists  generally  balk  at  explicitly 
fiction‐based  religion  and  have methodological  implications  for  future  studies  of  the 
religious use of fiction. It will not rule out fiction’s  influence on cultic religion as such, 





As emphasised  in  the general  introduction,  religious belief and believing  is one of  the 










religious  beliefs  can  be  expressed  publicly,  namely  explicitly  and  implicitly  so. We 
encounter explicitly expressed public beliefs in the form of reflective belief assertions as 
mentioned  above  and  in more  elaborate  form  in  religious  narratives  and  discursive 





Frege’s  (1892) classic distinction between a sign’s Sinn  (its meaning or content) and  its 
Bedeutung  (its  signification  or  reference).  All  signs  have  Sinn,  but  it  is  an  empirical 
question whether  they  also  have  Bedeutung.  The  semiotician  of  religion  brackets  the 
questions of Bedeutung or reference. He is interested in the meaning of religious beliefs, 
and he is interested in this meaning regardless of its reference.152 In the analysis of reli‐
gious meaning, however,  the  issue of referentiality  re‐emerges. That  is so because  reli‐
gious beliefs, despite being assertions about the supernatural which from a scientific and 
                                                   













of  their meaning,  the  insistence  that  they nevertheless  refer  to  real  events  and  states of 
being  in  the  actual world.  It  is because of  this  claim  to  reference  that  religious beliefs 
differ from playful make‐believe, and that religious narratives differ from fiction (cf. ch. 
2). A semiotic approach to religious belief is particularly interested in the religious claim 
to be referential,  i.e.  the meta‐representation of REALITY which  is attached  to  the repre‐






further.  It  studies  the very processes of  religious blending and  rationalisation  through 
which  beliefs  are  changed  over  time,  as well  as  the processes  of  justification  through 
which  the plausibility of beliefs  is protected. The previous  chapter  thus already  intro‐
duced an important dimension of a dynamic approach to belief by analysing how semio‐
tic elements from various religious traditions can be combined or merged in processes of 
religious blending, both on  the  conceptual  level  and on  the  level of  traditions.  In  this 
chapter,  I  shift  focus  to  those  semiotic processes  that  constitute  the dynamics of belief 
within individual religious traditions.  
  The  chapter  falls  into  three  sections.  In  the  first  section,  I  sketch  a model of  the 
structure and dynamics of religious traditions. Two core distinctions frame this analysis. 
I distinguish between ‘lived religion’, i.e. the actual belief and practice of religious indivi‐
duals, and  ‘prescribed religion’,  i.e. official discourses stipulating how religious  indivi‐




on  the  ontological  status  of  first‐order  beliefs;  and  third‐order  justifications  of  beliefs 
which  reflect on why  it  is  reasonable  to hold  first‐  and  second‐order  religious beliefs. 
Within  this  frame,  I  identify  four  ‘loci of belief’  (such as  religious practice and official 
theology) and  the dynamic relations between  them.  I  look  first at  the  loci of belief and 
their relations in religious traditions in general, before analysing the dynamics of belief 
within the spiritual Tolkien milieu in particular. Furthermore, I distinguish between two 
main  types  of  justification  of  belief, namely  legitimisation which  aims  at objectivising 
religious claims, and relativisation which protects the plausibility of religious claims by 
de‐objectivising them. 
  In  the  second  section,  I  zoom  in  on  ontology  assessment,  a  particularly  central 








Religious narratives  are  large  semantic wholes which  include many  individual  claims 
about supernatural entities and events involving supernatural intervention. As we shall 
see, religionists assess the reference of these individual claims in a patterned way. These 














religious  traditions,  identifying  four  ‘loci  of  belief’,  namely  religious  practice,  folk 
rationalisations,  authoritative  narratives,  and  official  theology.  Second,  I  analyse  the 
dynamic relations between these loci of belief, focusing especially on how some of them 
(folk  rationalisation, official  theology) emerge as  the rationalisation of others  (religious 
practice,  authoritative  narratives).  Third,  I  adapt  the  general  model  to  the  spiritual 
Tolkien milieu, paying special attention to the role of the cultic milieu in the dynamics of 






William  Christian’s  distinction  between  “religion  as  practised”  and  “religion  as  pre‐
scribed” (1981, 178). Religion as practised or “lived religion” (McGuire 2008) is religion 
as  it  is actually expressed and experienced by religious  individuals. As actual practice, 
lived  religion  stands  in  contrast  to  prescribed  religion  which  is  a  purely  discursive 
phenomenon  found  in authoritative narratives, sermons,  theology, and so on. Even so, 






that  to  some  extent  shape  lived  religion.  The  distinction  between  lived  religion  and 
prescribed religion is related to, but not identical with, distinctions between, on the one 
hand, official, elite, or  ‘standard’  religion, and, on  the other hand, unofficial  (McGuire 
2008),  popular  (Possamai  2009b),  folk  (Bowman  2004),  vernacular  (Primiano  1995), 
common (Towler 1974), or everyday (Ammerman 2007; 2013) religion. Such distinctions 
between  the official and popular dimensions of  religious  traditions are  important, but 





between popular religion and official religion, demonstrate  that  there really exist  three 
dimensions of religion which must be kept analytically separate: (1) the lived religion of 
the laity, (2) the lived religion of religious officials, and (3) prescribed religion. As I see it, 




the  dynamic  relation  between  prescribed  religion  and  the  lived  religion  of  average 
believers.154 




on  the  other  hand,  reflective  “rationalizations”  (1989,  317)  which  evaluate  religious 
practice post hoc. The difference between first‐ and second‐order religious beliefs  lies  in 
the degree of  reflectivity and  in  the manner  in which  they  claim  to  refer  to  the actual 
world.  First‐order  beliefs  unreflectively  assert  the  existence  of  supernatural  agents, 
worlds, and processes  in a  straightforward,  literal  sense. Second‐order beliefs, by  con‐
trast, emerge through reflection on the ontological status of first‐order beliefs and poten‐
tially  involve  a  reduction  or  transformation  of  the  ontology  ascribed  to  supernatural 
agents, worlds, and processes. In lived religion, we encounter first‐order beliefs as those 
assumptions about  supernatural agents, worlds, and processes which are expressed  in 
elemental  religious practice. Take  as  an  example  the practice  of praying  to God. This 
                                                   
153 Since McGuire considers ‘lived religion’ to cover only the lived religion of the laity, her definition differs 
somewhat  from  mine. McGuire  considers  lived  religion  to  be  “religion  and  spirituality  [as  they]  are 
practiced, experienced, and expressed by ordinary people (rather than official spokespersons) in the context of their 
everyday life” (2008, 12; emphasis added). 












to be  an  impersonal  cosmic principle. The distinction between  first‐order  and  second‐
order  beliefs  is  reproduced  on  the  level  of  prescribed  religion.  Religious  narratives 




first/second‐order beliefs,  and  identified  the  four  ‘loci of belief’ within  religious  tradi‐
tions, i.e. elemental religious practice, folk rationalisations, authoritative religious narra‐
tives, and official theology. In figure 5.1 below, I have depicted the dynamics of belief in 







model also  includes various dynamic  relations between  the  four  loci of belief  (and  the 

















































sense.  I refer  to such practices,  together with  the  first‐order beliefs  that underpin  them 
and the experiences which they induce, as elemental religion. Because elemental religious 




postulated  superhuman  agents,  “discursive  practices”,  i.e.  communication  among  hu‐
mans about supernatural agents, worlds, and processes, and “regulatory practices”,  i.e. 
acting according to the dictates of the superhuman agents. I share Riesebrodt’s insistence 
that not only must  religious practice be considered  the core of  religion,  interventionist 




about  these  beings  (e.g.  they  exist,  they  can  be  contacted)  and  experiences  involving 



















same  immediate and pre‐rationalised nature as  the beliefs  that underlie elemental  reli‐
gious practice. In other words, both elemental religious practice and religious narratives 





that assert  their own veracity and/or claim  to stem  from a divine source  (cf. ch. 3) can 
also serve as plausibility structures for religious practice. 
  Elemental  religious  practice  and  religious  narratives  can  become  the  object  of 
reflective processes of  rationalisation. Such processes evaluate, expand, and explain  the 
first‐order beliefs expressed in religious practice and narratives, and result in the formu‐
lation  of  reflective,  second‐order  beliefs  (rationalised  religion).  Rationalised  religion 
comes both  in a  lived and a prescribed variety. On  the  level of  lived religion, we have 
folk rationalisations, i.e. ordinary people’s rationalisations and negotiations of how and 
why  they believe. The  function of  such  folk  rationalisations  is  to provide explanations 
that clarify the raison d’être of religious practice and hence enhance its plausibility. On the 
level  of prescribed  religion,  rationalised  religion  consists  of  official doctrinal  theology 




guish  between  two  aspects  of  religious  rationalisation,  namely  ontology  assessment 
(Luhrmann)  and  belief  elaboration  (Weber).  Ontology  assessment  is  the  reflective 
evaluation of the ontological status of those supernatural agents, worlds, and processes 
whose existence is assumed in first‐order beliefs. Belief elaboration refers to the develop‐
ment of a worldview  that provides historical and  cosmological depth  for  the  religious 
tradition’s  core  belief  postulates,  and  to  the  formulation  of  an  ethos  that  defines  the 
meaning  and purpose  of  elemental  religious practice.  It must  be  emphasised  that  the 
distinction between belief elaboration and ontology assessment is purely analytical, and 
that  the  two dimensions of  rationalisation are always  intermingled with  each other  in 
real life. Obviously, rationalised religion can itself become the object of further processes 
of ontology assessment, systematisation, elaboration, and so on to form complex chains 
of  rationalisations, potentially  spanning over hundreds or  thousands of years,  such as 
the processes of religious rationalisation studied by Weber. 
  That  I  identify  religious  practice  as  the  logical  core  of  religious  traditions  and 
consider  religious narratives  to be  the most  central  religious  texts does not  imply  that 
rationalised  religion  is  unimportant.  On  the  contrary,  both  folk  rationalisations  and 
official theology are crucial for the vitality of religious traditions because they elucidate 























guish  between  a  primary  level  of  practice  and  a  supporting  discursive  level. On  this 
discursive  level Tolkien’s  literary mythology acts as authoritative narratives, while  the 
place of  theology  is more or  less  taken over by  the  cultic milieu  and  its  repertoire of 
rationalised doctrine. Tolkien’s  literary mythology and  the cultic milieu do not directly 
prescribe models for lived Tolkien religion, but they provide religious affordances, supply‐
ing  the  bits  and  pieces  for  those  religious  blending  processes  through which  Tolkien 



















The purpose of both rationalisation and  justification  is  to make beliefs seem more con‐
vincing and attractive  to oneself and  to others. Rationalisation and  justification operate 
on different  levels, however. Religious  rationalisations seek  to enhance  the plausibility 
and attractiveness of religious beliefs and practices by developing more elaborate ontolo‐
gical claims. For example, some Tolkien religionists rationalise ritual visualisations of the 
Valar as  journeys  to  the  Imaginal Realm,  an  allegedly  real place  situated between  the 
material and spiritual worlds (cf. ch. 16). The function of this rationalisation is to enhance 






  Whereas  rationalisation produces ontological  claims,  justification plays out on an 






















































  Hammer  considers  these  three  epistemological  strategies  to  constitute  rhetorical 




tions. First,  it assumes a correspondence  theory of  truth and hence  the possibility  that 
linguistic expressions can have  reference  in Frege’s  sense. Second,  it assumes  that  it  is 
possible  to  have  objective  knowledge  not  only  about  natural  entities,  but  also  about 
supernatural ones.  In other words,  the objectivising meta‐strategy does not recognise a 
distinction between a natural and a supernatural sphere or between an immanent and a 
transcendent dimension.  I agree with Hammer  that appeals  to  tradition and  to science 
always  share  these  assumptions  and  aim  to  objectivise  religious  claims.  Appeals  to 
subjective experience typically do so as well. It must be pointed out, however, that there 
exists another, indeed opposite, epistemological meta‐strategy. This strategy seeks to de‐
objectivise religious claims rather  than  to objectivise  them. Many appeals  to  first‐person 
experiences work  this way,  namely  by  bracketing  the  question  of  objective  truth  and 
justifying  beliefs  on  the ground  that  they  feel  right  and  seem  true  ‘for me’.  I  suggest 
referring to justification which seeks to objectivise religious beliefs as legitimisation and to 
refer to justification which seeks to de‐objectivise religious claims as relativisation.  
  Relativisation  ultimately  has  the  same  function  as  legitimisation  and  rationalisa‐
tion, namely to enhance the plausibility of religious claims. But it does so by invoking a 
relativist epistemology according  to which objective  truth  is unattainable and therefore 
irrelevant.  Following  this  logic,  justifications  cannot  rely  on  proof,  but must  rely  on 
something else. There are different  types of  relativisation. The most  important  type of 
relativisation is subjectivisation. This position takes subjective feeling to be the arbiter of 
truth, but only of  subjective  truth. According  to  this position, what  feels  right  is  true  for 
me, but needs not be true for you. Subjectivisation thus stands  in contrast to the use of 
















that  it  is unlikely  that belief X  is false. Individuals can slide between various epistemic 
modalities.157 In figure 5.3 below, I have depicted the epistemic modalities according to 

















































as  Elf,  but  disagrees  on  how  to  rationalise  that  core  belief.  Individuals  hold  to,  slide 
between, and combine three main rationalisations of Elvishness as genetic descent from 
historical elves, as the incarnation of an Elven soul in a human body, and as the simple 
matter  of having  created  an Elven  culture. To  take  another  example, members  of  the 
same Christian  church who profess  that  Jesus  is Christ can  subscribe  to very different 
rationalised  Christologies.  Perhaps  some  assert  that  Jesus  is  the  Incarnated  Logos 
(following the Gospel of John) while others consider Jesus to be a human being chosen 
by God  (following  the Gospel of Mark). For  some,  Jesus will be one of  the Trinitarian 
God’s three persons; for others he will just be an inspired teacher. Also the level of justi‐







agents  is  asserted  in  a  straightforward,  literal way.  Prayers  are  directed  to  gods  and 
ancestors, not  to  ‘the Ground of Being’ or  to  ‘something’;  angels  and  saints  appear  in 
visions, not  impersonal principles. Similarly,  in  religious narratives  the supernatural  is 
presented  as  evidently  real.  It  is  not  a  given,  however,  that  religionists  affirm  the 
straightforward  ontological  status  of  the  supernatural when  they  engage  in  ontology 
assessment,  i.e.  the  conscious  reflection  post  hoc  on  the  ontological  status  of  their  first‐
order beliefs. 
  The discussion  in  this section  is  indebted to the work of Tanya Luhrmann (1989), 
who is one of very few scholars who have addressed the issue of ontology assessment in 
cultic religion. My own categories have come to differ much from Luhrmann’s, however, 








  The rest of  this section  falls  into  two parts.  In  the  first part,  I discuss  the various 
ontology  assessments which  religionists  can make  of  the  supernatural  entities whose 
existence is asserted in first‐order beliefs. I focus particularly on reflective assessments of 
the ontological status of supernatural agents.  In  the second part,  I shift  focus  from  the 
ontology  assessment  of  individual  supernatural  entities  to  the  assessment  of  the 
referentiality  of  religious  narratives  and works  of  supernatural  fiction.  I  identify  six 
principal reading modes  in which religious narratives and supernatural fiction, such as 
Tolkien’s literary mythology, can be read.  







tinguishes between  four rationalisations of  the efficacy of magic which she encountered  in her  fieldwork 
among magicians in London. The “realist” position simply states that magic works (Luhrmann, 1989, 285). 
Realist magicians say  that  they do not “believe”  in magic, but  that  they “know”  that magic works (Luhr‐





rical position  to be  the most sophisticated, but also observes  that  it  is  the rarest  (1989, 284). This position 




tions’  therefore  fall under  the category of  justification. Furthermore,  they both  turn out  to  fall within  the 
particular kind of justification which I refer to as relativisation (cf. section 5.1.4 above). Many of Luhrmann’s 
magicians held what she calls a “two worlds” position. These magicians asserted  that  their claims about 
magic were  true, but  that  they  could not be evaluated or explained by  rational means  (Luhrmann 1989, 
287). I refer to this position as compartmentalisation. Finally, some of Luhrmann’s magicians were “relati‐
vists” who argued that truth is subjective and that the magical path was true and right for them, but might 
not be  true  for everyone  (1989, 290).  I  refer  to  this position as  subjectivisation.  In another chapter, Luhr‐
mann discusses a fifth rationalisation strategy, namely the assertion that magic works, but only on a spiritu‐
al and magical plane, and not in the physical world (1989, 274). This strategy falls between the straightfor‐
ward affirmation of Luhrmann’s  realists, who hold  that magic can  influence  the physical world, and  the 
naturalising transformation of the metaphorical magicians for whom magic involves no supernatural prin‐
















The ontological  status of  the  supernatural can either be  (1)  literally affirmed,  (2)  literally 
disaffirmed, or the original belief can be supplanted by a new and rationalised ontological 
claim. For  lack of a better  term,  I  refer  to  this middle‐position as  transformation.  I dis‐
tinguish between transformations that (3) result in the formulation of a new supernatural 
claim (supernaturalistic transformation) or (4) in the formulation of a new naturalised claim 
(naturalistic transformation). Both  literal affirmation and  the  two types of  transformation 
consider religious beliefs to be referential signs, i.e. representations (Baudrillard) or signs 
which possess  reference  as well  as meaning  (Frege). Of  these,  only  literal  affirmation 










































version  of  Wulff’s  matrix  in  which  I  have  left  out  the  psychological  schools  and 
substituted some of Wulff’s terms with my own.161 I have used Gandalf as an illustrative 
example, and plotted  four  types of  transformation  (theistic, dynamistic, psychological, 
and axiological) onto the model. As reflective processes, literal affirmation and disaffir‐
mation are obviously simpler  than  transformation. Rather  than  leading  to  the  formula‐
tion of a new, reflective belief, an already held immediate belief is simply re‐asserted or 
dismissed.  Transformation  is  more  complicated  than  (dis)affirmation  and  comes  in 
several different forms. As the next step, let me therefore take a closer look at the various 
forms of transformation.  
  Since beliefs about supernatural agents constitute  the most  fundamental religious 
beliefs,  I  focus below on  the  transformation of  supernatural agents. That  is not  to  say, 
however,  that supernatural worlds and processes cannot be  transformed. For example, 




  Theistic  transformation  refers  to  the  interpretation  of  a  supernatural  being,  for 
example  one  addressed  in  ritual  or  experienced  in  a  vision,  as  the manifestation  of 
another  supernatural being. An example of  theistic  transformation  is  the belief among 
many  Tolkien‐inspired  Pagans  that  the God  and  the Goddess  (i.e.  two  allegedly  real 
supernatural agents) can manifest themselves  in various guises  in myths and experien‐
ces. According to this view, it is really the God and the Goddess who are invoked when 
gods  and  goddesses  from  various  pantheons  are  addressed  in  ritual. Hence,  a  ritual 







substituted Wulff’s  term  “transcendence”  for  my  own  “supernaturalism”,  and  “symbolic”  for  “meta‐
phorical”. Where  I speak of supernaturalistic/naturalistic  transformation, Wulff draws on Paul Ricoeur  to 
make  a  distinction  between  “restorative  interpretation”  and  “reductive  interpretation”.  Since  ontology 
assessment per definition  involves  interpretation,  also when  it  results  in  affirmation  or disaffirmation,  I 
have  substituted Wulff’s  term  interpretation  with  transformation.  Finally,  I  speak  of  supernaturalistic 
(rather  than  restorative)  transformation,  because  I want  to  avoid  the  religionist  connotation  of  the  term 














ces, and are also addressed as persons  in  rituals. This position might be  referred  to as 
avataric dynamism. Dynamistic transformation of a different kind than the avataric can be 
found  among Christians who  consider God  to  be  an  impersonal higher power  or  the 
Ground of Being. 
  By  psychological  transformation  I  have  in mind  Jungian  transformation,  i.e.  the 







the origin,  function and content of  religion  [to be] wholly psychological”  (2000b, 65; em‐












was  itself psychological and referred  to  it as  the “transcendent  function” of  the psyche 
(1972,  67‐91). According  to  Jung,  the  transcendent  function, when  triggered  by  active 
                                                   
162 To make this point, Segal contrasts Jung’s views with those of the American mythologist Joseph Camp‐
bell. Campbell’s view  of myth  is  in principle  Jungian  (Segal  1984;  1987,  ch.  11),  but  according  to  Segal, 
Campbell goes one step further than Jung by considering it the function of myth “to reveal the existence of 









supernaturalistic  view  in which  the  psyche  is  the  faculty with which  one  can  access 
divine realms and cosmic powers that transcend the psyche. In contemporary Jungism, 
i.e.  in  the  adoption  of  Jungian  ideas within  the  cultic milieu,  one  can  encounter  both 
views  in  tension with  each other.164 According  to Wouter Hanegraaff,  “the usual neo‐
pagan view” about the “ultimate nature” of the gods (1996, 195‐196) is that the gods may 
be cosmic realities or may be merely products of the human psyche, but that it does not 
matter.  He  quotes  the  Alexandrian  Wiccans  and  Neo‐Pagan  intellectuals  Janet  and 
Stewart Farrar (1985, 153‐155) to back up the point.165 As we shall see especially in chap‐
ters  13,  14,  and  16,  also  Tolkien  religionists  who  are  inspired  by  Jung  or  by  Jung‐










In  this  sub‐section,  I have  focused on  the  second‐order ontology assessment of  super‐
natural  elements whose  existence  has  previously  been  asserted  in  elemental  religious 
practice. The central  issue has been  to discriminate between different  types of ascribed 
reference, i.e. of either a literal‐affirmative or a metaphorical‐transformative kind. In the 





the  supernatural  elements  in  the  text,  especially  the  supernatural  agents  and  events 
involving supernatural intervention, have a counterpart in the actual world at all. Since 
fiction‐based  religionists  as  a  rule  read  their  authoritative  texts  neither  as  absolutely 
















Fiction‐based religions  tend  to emerge as  individuals experiment with  invoking super‐
natural beings  from a  fictional  text  in ritual.  If people continue  to perform such rituals 
and come to believe that the supernatural agents invoked in those rituals are real (either 
in a  literal or  transformative sense),  that necessarily raises  the question:  if  these beings 
are real, which other parts of the fictional text might then refer to real events or states of 
affairs in the actual world? It is thus a fundamental aspect of rationalisation processes in 
any  fiction‐based  religion  to  assess  the  referentiality  of  its  authoritative,  fictional  text. 
That  is  true also for Tolkien religion. In all  the cases  to be discussed  in part II, Tolkien 
religionists ask  themselves  two questions:  ‘Which parts of Tolkien’s  literary mythology 









interested  in classifying  the  text as either history or  fiction,  though  they may use  these 
terms in a loose fashion. Nevertheless, their implicit assessments of the relation between 





















firm all  claims of his  intervention  in history,  including  the  Incarnation and  the Resur‐
rection. Also  Jediists who  affirm  the  existence of  the Force, but hold  that Star Wars  is 
fiction and that Master Yoda has never existed, engage in selective reference ascription. 
  Selective reference ascription  is patterned, and we encounter the same patterns  in 

















natural  forces  in  the  cosmos,  but  not  about  supernatural  intervention  in  history.  The 
third strategy of selective reference ascription  is  to claim  that  the narrative  in question 
does not refer to the material world, but only to a spiritual world or plane. This strategy 
is particularly apt  for  fiction‐based  religions whose  texts by definition do not  claim  to 
refer to the AW. Otherworldly reference ascription comes in both a cosmological and an 
historical variant,  i.e.  the  text  tells of supernatural entities on another plane or  the  text 
tells the history of a parallel world. Seen from a thisworldly point of view, however, both 
variants can be considered sub‐types of the mytho‐cosmological mode because they both 
avoid making  claims  about  supernatural  intervention  in  the material world.  Tolkien 
religionists who  claim  that Middle‐earth  exists  on  another  plane  engage  in  selective 
reference ascription of this otherworldly kind. 



























+  +  +  +/‐  ‐  ‐ 
Author believed 
to be inspired 
+/‐  +/‐  +  ‐  ‐  ‐ 
TAWI = AWI  +  +  (+)  (+)  (+)  ‐ 
TAWH = AWH  +  ‐  ‐  (+)  (+)  ‐ 
TRW = AW  +  ‐  ‐  ‐  +  ‐ 
M‐H = mytho‐historical mode; M‐C = mytho‐cosmological mode; MP = mythopoeic mode; B = binocu‐
lar mode; E = euhemeristic mode; F =  fictionalising mode; AW = actual world; TAW =  textual actual 







texts  to be  referential and hence historical. But  it  is not blind  to  the  fact  that  religious 








  The mytho‐historical mode  is most closely related  to  the mytho‐cosmological mode. 









literal  references  to  real  supernatural  entities  in  the AW. They differ, however,  in  that 
only  the mytho‐historical mode considers  the actions of  the supernatural beings  in  the 
narrative  to  refer  literally  to  real  interventions of  these beings  in  the AW. The mytho‐
cosmological  reading  treats  the narrative as a  text which neither  tells of  events which 
have taken place in the AW nor claims to do so. Technically speaking, the mytho‐cosmo‐
logical reading therefore considers the narrative to be fiction. At the same time, however, 
the  mytho‐cosmological  reading  considers  the  TAW  to  have  imported  allegedly  real 
supernatural entities from the AW, entities of whose existence the fictional text is taken to 





affirms  the existence of  the Valar and  the Blessed Realm  (inventory), but considers  the 
narrated  events  in  LR  and  S  (history)  to  be  entirely  fictional.  Implicitly,  readers who 
adopt  the mytho‐cosmological mode classify  the  text as  ‘an  imaginary story about real 




very assumption underlies  ritual communication with  these agents – but  refrains  from 









entities  in  the  AW.  Religious  narratives  are  usually  approached  in  one  of  these  two 
modes. The two other religious reading modes, the mythopoeic and the binocular, differ 
by ascribing only metaphorical reference to the textual supernatural. When speculative fic‐




phorical  reference.  It  is  easiest  first  to  discuss  the  binocular mode  and  then  to  sub‐
sequently compare it to the mythopoeic mode. 
  The  binocular  reading  takes  the  narrative  in  question  to  be  fiction  through  and 










elves  and otherworlds  (cf.  ch.  8). We here have  a  form of  affirmation,  for  the Pagans 
affirm  the  existence of  real otherworlds  and  elves  in  the AW. But  it  is not  literal  affir‐
mation, for the supposedly real otherworlds and elves are different from those described 
by  Tolkien.  I  speak  in  this  case  of  binocular  affirmation.  In most  cases  the  binocular 
reading considers the text in question to be a palimpsest, i.e. a rewriting of another and 
more authentic text. In the case of Tolkien spirituality, Tolkien’s literary mythology can 
be  considered  a  rewriting  of mythology,  especially  Celtic mythology, which  Tolkien 
used as a source of inspiration. In any case, the original text is in turn read in one of the 
affirmative  modes,  i.e.  in  the  mytho‐historical,  mytho‐cosmological,  mythopoeic,  or 
euhemeristic mode.  The  authors  referred  to  in  section  0.2.1  above who  see  Tolkien’s 
literary mythology as an allegory of the Christian Gospels or of the fundamental narra‐
tives of some other religion also approach it in the binocular mode. 












reworked Celtic mythology which does  refer  to  real beings.168 Even  so,  the mythopoeic 
mode  is always also binocular  in character.  Jungian readings,  for  instance, will always 
consider myth and mythopoeic fiction to be expressions of those real archetypes which 
Jung has described more accurately than any myth. That is to say, a mythopoeic reading 
interprets  the  text  (e.g. Tolkien’s  literary mythology)  in  the  light  of  another  text  (e.g. 
Jung’s archetype theory), and attributes mytho‐cosmological reference to this other text. 
  Taken  together,  the  four religious reading modes stand  in contrast  to readings of 
religious narratives and  supernatural  fiction  that  reject  that  the  texts  reveal  something 
                                                   






about  supernatural  entities  in  the  AW. We  can  distinguish  between  two  such  non‐
religious readings modes. The  fictionalising mode  takes  the narrative  to be without any 
reference whatsoever. Though  the  TAW  can  still be  considered  to have  imported  some 
elements  from  the  AW,  the  fictionalising  reading  discounts  any  overlap  between  the 
TAW’s  inventory of  supernatural elements and  the  inventory of  the AW. We might  say 
that this reading not only considers the text to be fiction, but implicitly classifies it as a 
special  type of  fiction, namely  as  fantasy or  fairy  tale,  i.e.  fiction about  the  imaginary 
supernatural. Most  readers  of  Tolkien’s  narratives  and  other  works  of  supernatural 
fiction  adopt  the  fictionalising  mode.  Also  religious  narratives  can  be  read  in  the 
fictionalising mode.  That  is  for  example  the  case when  contemporary  readers  enjoy 
Greek and Germanic mythology as mere fantasy literature. 
  The other non‐religious mode is the euhemeristic mode.169 Like the mytho‐historical 
mode,  the euhemeristic mode  takes  religious narratives  to have an historical  core; but 
contrary to the mytho‐historical mode, it greatly reduces or wholly eliminates the super‐





rary mythology  is  therefore  itself never  read  in  this way, but  the alternative historians 
considered  in chapter 12 and many of the self‐identified Elves treated  in chapter 11  in‐
directly approach Tolkien’s narratives euhemeristically by reading them as palimpsests 
of more original texts which they in turn read in the euhemeristic mode. In figure 5.5 be‐
low,  I have depicted  the  six principal modes  in which  religious narratives  and  super‐
natural fiction can be read. This figure gives the same information as table 5.1 above, but 
in a graphic format that makes it easier to compare the various reading modes with the 




































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































argued  that  a  convergence  is  taking  place  between  “modern  paganism  and  fantasy 
fiction”  and more  broadly  between  “alternative  spiritualities”  and  “popular  culture” 
(2007a, 1). One half of this convergence thesis is uncontroversial. It is beyond doubt that 
popular  culture draws  on  alternative  spiritualities  and  that  fantasy  fiction  specifically 





states, “many people have  come  to perceive  the  symbols and  stories of  the  traditional 
religions not anymore as literal truth but as metaphors” (Ramstedt 2007a, 1). According 
to Ramstedt, the convergence of alternative spiritualities and popular culture is only one 
manifestation  of  this  general  process.  Rather  than  being  restricted  to  post‐traditional 
religion,  the metaphorical  turn  plays  out  also within Christianity  and  other  forms  of 
traditionalised religion. 
  Throughout Ramstedt’s article  it becomes apparent  that he uses  the  terms  ‘meta‐
phorical’  and  ‘belief’  somewhat  loosely.  Significantly,  Ramstedt  does  not  distinguish 
between  first‐  and  second‐order  beliefs. When  he  speaks  of  ‘beliefs’  he  really means 
reflective  rationalisations,  not  the  beliefs  expressed  in  actual practice. What Ramstedt 
observes  is  thus  a metaphorical  turn  in  people’s  religious  rationalisations;  but  that  is 
something  different  from  a metaphorical  turn  in  religion  as  such.  It  is  therefore  not 
warranted when Ramstedt claims that ritual is collapsing into play (2007a, 3), though he 
may well be observing  a  change  in how people  rationalise  the  first‐order beliefs  they 
express in ritual. 
  Furthermore,  for Ramstedt  ‘metaphorical’ belief  can mean different  things.  It  can 
refer both  to dynamistic and psychological  transformations of  the  supernatural and  to 
selective ascription of reference  to religious narratives. Ramstedt analyses  the religious 




these Pagans  is  cosmological  rather  than historical does not  imply, however,  that  it  is 



















thesis  or  go  against  it. One  ally  of Ramstedt’s  is Wouter Hanegraaff  (2003), who  has 
argued  that contemporary magicians no  longer count on  forces and processes  that can 
influence  the  empirical  world.  As  Hanegraaff  puts  it,  the  world  has  become  dis‐
enchanted, and in the disenchanted world, magic only survives as disenchanted magic. 
As a consequence, contemporary magic  is no  longer  focused on  the world, but on  the 
“reified  imagination”  (Hanegraaff  2003,  370).  That  is  to  say  that  rather  than  being  a 
technique for manipulating the physical world, magic “has been interpreted increasingly 
as  a  series  of  psychological  techniques  for  exalting  individual  consciousness”  (Hane‐
graaff  2003,  371). While magicians  continue  to  speak  of magical  forces  and  to  invoke 




metaphorical.  Egil Asprem  (2008,  142;  2012,  74‐77),  for  example,  has  criticised Hane‐
graaff’s account of  the disenchantment of magic. As Asprem argues, magic has  indeed 
become psychologised in so far as it is the mind that works the magic, but modern magic is 




increasingly  believe  in  the  existence  of  supernatural  agents  and  forces  inhabiting  the 
cosmos. Furthermore, Olav Hammer reminds us that in the New Age movement, people 
generally believe  literally. New Agers  rationalise  their  religious experiences,  including 
those  involving  supernatural  agents,  in  a pre‐critical  and  affirmative way  as  “faithful 
representation[s] of underlying  reality”  (Hammer 2006b, 860). They also consider  their 
                                                   
170  Ironically, Hanegraaff  (2003,  370)  also  backs up his position with Luhrmann  (1989). Hanegraaff  cites 











  The  situation  is  thus  that  scholars  of  contemporary,  alternative  religion disagree 
whether a metaphorical  turn  is  taking place within  the cultic milieu or not. One of  the 
things  I want  to do  in part  II  is  to see whether my material supports or challenges  the 
metaphorical turn thesis. Of course a study of a small group of Tolkien religionists will 
not be enough to settle  the case. It  is  interesting  to test the metaphorical turn thesis on 
my material, however,  because  one would  expect  a de‐historicising  and metaphorical 




































gained  entrance  into  the  spiritual  Tolkien milieu  and  how  I  proceeded  to  study  the 
religious use of Tolkien’s  literary mythology within  this milieu.  I also present an over‐
view of the collected data and of the groups studied. In the second section, I lay out the 
strategy  for my analysis of  the spiritual Tolkien milieu.  I draw on  the discussions and 
distinctions from chapters 3 through 5 to operationalise my research questions further by 






had  originally planned  to  study  Jediism  and  two  other  cases  of  fiction‐based  religion 
when I, in May 2009, received an email from Gwineth. Gwineth had read about my re‐
search by coincidence and  suggested  that  it might be  interesting  for me  to  look at her 
Internet‐based  group. The  group,  Ilsaluntë Valion  (The  Silver  Ship  of  the Valar), was 
devoted  to  the spiritual or  ‘gnostic’ exploration of Tolkien’s  literary works.  I was very 
grateful  for  Gwineth’s  offer  and  interviewed  her  and  several  other members  of  her 
group.  Ilsaluntë  Valion  became  my  entrance  point  into  a  whole  milieu  of  Tolkien 
spirituality,  and  eventually  the historical depth  and  rich  internal variation within  this 









told me  that he had  the hunch  that more Tolkien spirituality had been going on  in  the 
1960s  and  1970s  than  today  (Harvey  280110). With Harvey  unable  to  provide me  a 









That  is  to  say  that  I  snowballed my way  through  the milieu, always asking people  to 
name other  individuals or groups  they knew  to be engaged  in Tolkien‐based  religion. 





  Fortunately  for  researchers of  loosely organised  religion,  the  Internet has dimini‐
shed this problem by making it easier for geographically isolated individuals and groups 
to connect with each other in larger networks, and for researchers to uncover these net‐
works.  To  diminish  the  island  effect,  I  thus  searched  the  Internet  for  Tolkien‐based 
groups myself.  I used  the Google  search  engine and  looked at  social networking  sites 
such as Yahoo! Groups and LiveJournal.  I  limited myself  to searches  in English, partly 
for the pragmatic reason of demarcation, and partly because the international character 
of  Ilsaluntë Valion  suggested  that  also  individuals who  do  not  have  English  as  their 
mother‐tongue  join English/international groups  (besides native English‐speakers,  Ilsa‐
luntë Valion has  (had) Dutch, Romanian, Portuguese, and  Israeli members). Searching 
the  Internet  in  this way,  I  found  several online groups, but none  that  the members of 






  Through my  online  contacts,  especially  Calantirniel  of  Tië  eldaliéva  (The  Elven 
Path), I also got in contact with a few offline groups, including a circle of the Tribunal of 
the Sidhe. She also put me in touch with several individuals, including the Silver Elves, 
who  have  practised  Tolkien‐inspired  Elven  spirituality  since  the  1970s,  and  a  certain 



















and  duotheism, while  Legendarium  Reconstructionists  attempt  to  construct  a  purely 







marginal or even  illegitimate sources due  to  their  fictionality. Another group  identifies 
explicitly with Tolkien’s Elves,  the Quendi,  and  claims  that Tolkien’s works  are  non‐
fictional.  The  Tolkien‐affirming  Elves  constitute  a  third  cluster  within  the  spiritual 
Tolkien milieu proper. The non‐Tolkienesque majority of the Elven movement lies on the 
margin of the spiritual Tolkien milieu, but has been included in this study because of its 
size and because  it constitutes an  interesting case of  fiction‐based religion  that actively 
seeks to hide its fictional roots. Despite their varying emphases, the four clusters are by 
no means  isolated  from  each  other,  and members  of  all  online  groups  knew  about 
groups belonging to other clusters than their own. In figure 6.1 below, I have graphically 
depicted some major nodes in the combined online/offline milieu of Tolkien spirituality. 





















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































cussion necessarily builds primarily on new, qualitative data  collected  for  this project. 
Only  the discussions of  the related phenomena of  (spiritual)  fandom  (touched upon  in 
the introduction) and the reception of Tolkien in the counter‐culture and the Neo‐Pagan 
movement (in chapter 8) build on secondary sources. 
  I  have  conducted  nine  in‐depth  interviews  using  Skype  chat with members  of 
Ilsaluntë Valion (6), Tië eldaliéva (2), and the Tribunal of the Sidhe (1), all of which were 
followed up with  (sometimes very  extensive)  email  correspondence. Also,  I have  con‐
ducted seven interviews via email or ProBoard with members of Ilsaluntë Valion (2), the 
Silver Elves  (1),  Indigo Elves  (1),  the Fifth Way Mystery School  (1), and Middle‐Earth 
Pagans172 (1), and with Morcelu Atreides. Apart from my communications with these six‐





I have participated  in one Skype‐mediated ritual. Apart  from  the groups which  I have 




Tolkien material  into  the bloodline speculations of esoteric historians. These  two  latter 
cases fall outside the spiritual Tolkien milieu proper, however, and can better be consi‐




































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































and 1970s. Chapters 9 through 16 all  treat additions  to Tolkien’s  literary mythology (S, 
movies, HoMe)  that were published after LR, as well as new  forms of Tolkien  religion 
based on these new texts. After an analysis of the religious affordances of S (ch. 9), chap‐
ters 10 through 13 treat the first‐wave Tolkien groups that emerged in the 1970s through 
1990s  and  use  both  LR  and  S. Chapters  14  and  16  treat  the  second wave  of  Tolkien 
religion  that  arose  after Peter  Jackson’s movie  adaptations. Chapter  14  focuses on  the 
religious affordances of the movies and on those groups (esp. Middle‐Earth Pagans) for 
whom  the movies  are  the most  central  Tolkien  texts.  Chapter  15  treats  the  religious 








religious  affordances  – which  they  share with  religious  narratives  and which  should 
therefore in theory make them usable as authoritative sources for religion. I look for the 
four categories of religious affordances outlined in chapter 3, namely fantastic elements 







look  for  textual  traits which a  reader might  interpret as  indirect evidence  for  the  text’s 
veracity. I will look for (a) anchorage, i.e. explicit overlaps between the textual world and 
the actual world,  (b)  intertextuality, especially  in  the  form of obvious  loans  from  real‐
world mythology, and (c)  thematisation of  the veracity of narratives and visions within 
the  narrative  universe.  The  analysis  of  the  religious  affordances  of  Tolkien’s  texts  is 







the  total sum of  religious affordances, whether  it  is  likely  that  the  text  in question can 
work at all as an authoritative  text  for  religion. Furthermore,  I  formulate a number of 
hypotheses  about  how  Tolkien  religion  based  on  that  particular  text  is  likely  to  look 
given the text’s religious affordances. Doing so I weigh in both the narrate level and the 
level  of  narration. The  religious  affordances  on  the  narrate  level  translate  into  a  very 




cludes  no  narrative  religion  that  can  be  used  as model  for  real‐life  rituals,  it may  be 
expected  that  Tolkien‐based  rituals  will  be  centred  on  beings  who  are  considered 
spiritual and extraordinary, albeit not divine, from the perspective the narratee. Two less 
self‐evident hypotheses are based on the religious affordances on the level of narration. 







it  as  a  spiritual  Otherworld.  To  summarise,  I  propose  the  following  first  main 
hypothesis: 
H 1. The character of Tolkien religion based on a particular Tolkien text will largely 




The  second  stream  of  analysis  concerns  the  actual  religious  use  of  Tolkien’s  literary 
mythology in a variety of groups and movements. This analysis is carried out in chapters 
10‐14 and 16.173 In principle, each chapter is divided into four sections devoted in turn to 















Let me  now  unpack  the  research  questions  concerning  the  religious  use  of  Tolkien’s 
works and formulate three additional hypotheses. 
  Taking  the  various  cases  as  instances  of  Tolkien‐based/Tolkien‐integrating  religion  I 
seek to answer research question 1b. 




elements  of  the  various  texts  are  religionised,  i.e.  used  as models  for  actual  religious 
practice  and  beliefs.  Furthermore,  since my  chapters  are  structured  around  the main 
sources used (ch. 7‐8 on LR, ch. 9‐13 on S, ch. 14 on the movies, and chs. 15‐16 on HoMe), 
chapters 8, 13, 14, and 16 will be concluded with a section that restates research question 
1b more  generally  and  asks: What  form  does  religion  based  on  the  Tolkien  text  in 
question generally take, and how does that conform to the text’s hypothesised religious 
potential? 
  The analysis of  the actual  text use  in  the  spiritual Tolkien milieu will be held up 
against my predictions based on the various texts’ religious affordances as to test hypo‐
thesis 1 (formulated above). That is to say, patterns of text use in Tolkien religion are not 
only  interesting  in  themselves, but have  implications  for my  theory on  religious affor‐
dances.  If  actual  Tolkien  religion  conforms  to my  predictions,  that  is  obviously  good 
news  for  the  theory.  In  that case,  it  is probable  that  the notion of religious affordances 
can also be used to assess the religious potential of other narratives,  including fictional 





gious blending within  the spiritual Tolkien milieu, and  in which ways  is Tolkien 
material combined with material from these other sources? 
                                                   








of  religious  blending:  ‘with  which  other  religious  traditions  is  the  Tolkien  material 
blended?’  As  we  shall  see,  these  traditions  include  currents  within  contemporary 
Paganism  (Wicca,  Goddess  spirituality,  Celtic  and  Heathen  Reconstructionism,  fairy 
spirituality, and Neo‐Shamanism), western esotericism (theosophy and western magic), 
and  Christianity  (in  biblical  literalist  and  metaphysical  forms).  Tolkien  material  is 








given more or  less weight  than other material,  i.e. do we have an example of Tolkien‐
based or Tolkien‐integrating  religion?  Is  the blend of Tolkien material openly acknow‐
ledged (mixture; synthesis), or is an attempt made to hide all traces of the integration of 
Tolkien‐material into a non‐Tolkienesque tradition (assimilation) or of non‐Tolkienesque 
material  into  a  strictly  Tolkienesque  tradition  (inward  acculturation)?  In  the  case  of 
acknowledged combination, is the blend then of a stable and permanent nature (synthe‐





the  ritual?  I will also pay attention  to any genuinely  innovative material,  such as  rites 
based on knowledge  received  in visions, and consider whether  the  integration of such 
material follows a Tolkienesque or a non‐Tolkienesque logic. In the chapter focusing on 






hypothesise  that  that  at  least  one  additional,  general  principle  governs  integrative 
bricolage within the spiritual Tolkien milieu. 
H  2. Wherever Tolkien’s  literary mythology  lacks  religious  affordances, Tolkien 





Tolkien’s  literary  mythology  hardly  includes  any  rituals,  and,  by  its  very  narrative 
nature, it includes no rationalised accounts of the deities or otherworlds, such as one can 
find  in discursive,  theological  texts. If hypothesis 2 holds,  then Tolkien religionists will 
seek to fill these two gaps. First, we can thus assume that Tolkien religionists will adopt 






RQ  1d.  To what  extent  do  Tolkien  religionists  ascribe  reality  to  those  elements 
from Tolkien’s  literary mythology which  they  employ  in  their  religious practice, 














spiritual  beings  or  are  the  characters  of  these visions  interpreted  as  the  expression  of 
archetypal forces  in the Jungian sense? Concerning  justification: Do Tolkien religionists 
seek to legitimise and objectivise their beliefs, for instance by claiming that their know‐
ledge of an Otherworld  is based on  revelation or  that archaeological evidence demon‐
strates the historicity of the narrated events in Tolkien’s literary mythology? Or do they 
employ  the  opposite  strategy  and  relativise  and de‐objectivise  their  fiction‐based  reli‐
gious claims? In general it is worth considering how stable or unstable people’s beliefs, 
rationalisations, and legitimisations are. Concluding the discussion in chapter 5 on belief, 











My analysis of rationalisation and  justification  in Tolkien religion  is not restricted 
to those elements of the various groups that are based on Tolkien’s literary mythology. I 














challenges)  the convictions of Tolkien  religionists. The variety of groups  studied gives 
me a chance to compare offline groups with online groups, loosely organised networks 
with  tightly  organised  communities,  and  groups  based  on  various  Tolkien  texts with 




(b) perform  rituals  together,  and  (c)  share  an  explicit  identity,  and  in  groups  in 
which  (d)  capable  movement  intellectuals  have  constructed  an  elaborate  local 
tradition which gives direction and intellectual depth to the group. 
An  implication  of  this  hypothesis  is  that  online  communities  can  be  as  successful  in 





findings  and  reflect  on  the  implications  of  both  confirmed  and  rejected  hypotheses. 
These  implications might  be  both  empirical  and  theoretical  in  character.  Empirically 
speaking, there may be reason to assume that some of the patterns of religious blending, 
rationalisation, and justification found in the spiritual Tolkien milieu are generalisable to 





  Due  to  the organisation of  the  thesis,  i.e.  the development of an analytical model 
followed by its application to the empirical material, the research questions are generally 
not geared to test theory. The only exception to this rule is hypothesis 1 on the relation 
between  the  theoretically hypothesised  religious potential of Tolkien’s  literary mytho‐






This  chapter  catalogues  the  religious affordances of LR.  I  inventories  the  fantastic  ele‐
ments in LR (section 7.1), the pieces of narrative religion in the text (section 7.2), and LR’s 
thematisation  of  its  own  veracity  (section  7.3).  The  fourth  principal  type  of  religious 
affordances, divine source claims, is not present in LR. The fantastic elements and narra‐
tive  religion  are  found  in  the  main  narrative,  but  the  text’s  veracity  is  thematised 
especially in the prologue in which a voice which belongs to either Tolkien (as text‐exter‐
nal author) or  to a  text‐internal narrator constructs a  frame narrative  that connects  the 
narrative world to the world of the reader. This ambiguous voice claims that Tolkien is 
not the author of the work at hand, but that he compiles and relates lore which has been 
passed  down  through  the  ages  and  which  was  originally  authored  by  some  of  the 




light  of  the  appendices,  and  a  systematic  exploration  of  this  background material  is 
greatly facilitated by the index. Both prologue and appendices are intended to give LR a 
semi‐historical feel and this play with the text’s veracity adds to its religious affordance. 
























by  those  characters  that possess most wisdom and authority within  the narrative uni‐
verse.  These  characters  include  especially Gandalf, Master  Elrond  of  Rivendell,  Lady 
Galadriel and Lord Celeborn the Wise of Lothlórien, and Aragorn. Some information is 
also  given  by  the  (apparently  all‐knowing)  compiler  voice  in  the  appendices,  in  the 






like mortal  races  exist,  including  the  small  and  cosy Hobbits,  the mountain‐dwelling 
Dwarves, and the evil Orcs (called Goblins in H). H and LR are told from a Hobbit per‐
spective. Most of the heroes (Bilbo, Frodo, Sam, Merry, and Pippin) are hobbits, and we 
hear more  about Hobbit  culture  than  about  the  customs  of  the  other  races. A  central 
characteristic of  this hole‐dwelling, bare‐footed people  is  their  love of peace and quiet, 
good food, pipe‐weed, gifts, and parties (LR 1‐16). 
  If the Hobbits are characterised by commonplace interests and childlike behaviour 
and appearance, the near‐immortal Elves are  their exact opposite. They  look much  like 
humans, but are  incredibly old, wise,  skilled, and beautiful.177 They need no  sleep  (LR 
429) and are so light that they can run on top of snow without sinking in (LR 291). The 
Elves (or Quendi) come in two main kinds, the so‐called High Elves (including Elrond) 
and Grey‐elves  (including Legolas) who  respectively have  or have not  lived with  the 
Valar in the Blessed Realm in the past (cf. section 7.1.2 below). Originally the two groups 
spoke different  languages, Quenya  (High‐elven)  and Sindarin  (Grey‐elven), but  at  the 
time of LR, all Elves  in Middle‐earth use Sindarin as  the everyday  tongue and Quenya 
only for ritual or formal purposes (LR 1128; cf. S 150). Because the High Elves in a sense 










powers against  the Undead and  can  take on  the  shining  form which  they have  in  the 
Blessed Realm (LR 214, 222‐223).178  
  Besides  these demi‐human races,  the narrative world  includes a number of extra‐
ordinarily powerful  individuals. Three  of  them, Gandalf,  Saruman,  and Radagast,  are 
referred to as Wizards and indeed possess magical powers. Other inhabitants of Middle‐
earth with  comparable  powers  include  Tom  Bombadil  and Goldberry River‐daughter 
(LR 131, 265) and the evil Lord Sauron. A final class of creatures are the monsters, such 
as  the giant  spider Shelob,  the Balrog of Moria,  the Undead host  in  the mountain,  the 
dragon Smaug, and the Ringwraiths or Nazgûl and their flying, ghastly steeds. 





herders, a  race as old as  the Elves, who now  look after  them. One of  the Huorns, Old 
Man Willow,  almost  kills Merry  and  Pippin  in  the Old  Forest  before  Tom  Bombadil 
comes to the rescue (LR 116‐120), and the Huorns of Fangorn participate in the attack on 








in whose  veins Númenórean  blood  flows undiluted,  can  expect  a  life‐span  of  several 
hundred years. 
  A  second  motif,  which  really  is  a  variation  of  the  first,  concerns  the  relation 
between Men and Elves. Despite all their differences, the two races are able to interbreed 
and  in  that  sense  they  constitute one  single  species. Aragorn  tells Frodo about  the Elf 
princess Lúthien the Fair who married the human Beren and through whom Elven blood 
entered what became the line of the kings of Númenor (LR 194) and later of Gondor. This 















and Gollum  knew  the  same  riddles  (cf. H  ch.  5)  due  to  a  shared  racial  or  ancestral 
knowledge  (LR  54),  and  it  is  suggested  that  Faramir’s  recurrent  dream  about  the 
destruction of Númenor is the resurfacing of an ancestral memory (LR 962). 
  Finally  and  possibly  reflecting  early  British  history,  a  fourth  motif  is  that 
descendants of former civilizations still linger on the fringes of the world. The Woses, or 
Wild Men  of  the Woods,  are  thus  presented  as  the  descendants  of  the  Púkel‐Men,  a 




Tolkien’s narrative universe  includes otherworlds on  several  levels. From  the perspec‐
tive of the reader, Middle‐earth – or indeed the entire fictional world, Arda – constitutes 































longing  for  the Blessed Realm has also been awakened  in  the Grey‐elves. Some of  the 
Elves  (including Arwen) have begun  to  fade and will die  if  they do not  leave Middle‐
earth. By the time of the compiler/narrator, the last Elves have left Middle‐earth (LR 16, 











nutritious  and  strengthens  the will  (LR  370;  cf.  S  240),  and Boromir’s horn which his 
brother Faramir can hear hundreds of miles away (LR 666). 
  Anyone in possession of a magical item can use its power, but only a few individuals 
can wield magic  by  themselves.  Saruman  is  able  to possess Théoden  (LR  515)  and  to 
control  the weather  (LR 292, 299), and his voice has a magical ability  to persuade  (LR 
578‐580). Among other feats, Gandalf unleashes magical fire on the attacking Wargs (LR 
299),  seals  a  door with  a  shutting  spell  (LR  327),  and  is  able  to  free  Théoden  from 
Saruman’s  spell  (LR  515,  1093). Sauron uses magic  to  create  a huge  cloud of  ‘Mordor 
Darkness’ so  that his Orcs do not have  to suffer  the sunlight  (LR 801). Also  two of  the 
most powerful High Elves are able  to work magic. Elrond helps  the  fellowship escape 
from  the Nazgûl by summoning a  flood  that drowns  their steeds  (LR 214, 224); Queen 
Galadriel can  telepathically communicate with others  (LR 357) and  is said  to possess a 
special protective power (LR 338, 351). Galadriel, who is the only one to talk about what 
magic  is, naturalises  it. She  tells Frodo  and Sam  that her powers  are  “what your  folk 






































(LR 127;  cf. 220). Significantly, most of  these visions are experienced  in  special places, 
namely in Tom Bombadil’s house, in Rivendell, and in Lothlórien. As with the intuitions 




















ed  that when the king returns  to end  the reign of the stewards, he will enlist  the Dead 






ly  void  of  organised  religion,  religious  specialists,  temples,  and  the  like.  Tolkien  had 
good reasons  to downplay  religion  in  the narrative,  for even as  it stands, he was criti‐
cised by  fellow Catholics  for having created a pagan mythology.  In his  letters, Tolkien 
explains  that  it was  indeed his Catholic  faith  (and his anticipation of hostile  reactions) 
that restrained him from constructing an explicit narrative religion full of pagan idolatry 
(Letters 144, 193, 204, 220, 281, 283‐284, 355). Nevertheless, LR (but not H) includes some 
narrative  religion,  i.e.  religious activity and discourse engaged  in by  the characters.  In 



















[...] beyond  the design of  the Ring‐maker”. According  to Gandalf “Bilbo was meant  to 




  Not only does history  seem  to unfold  according  to  a divine plan, occasionally  a 
divine power  intervenes directly to sanction voluntary actions with blessing or punish‐













which  power  sends  him  back,  but  sense  again  the  existence  of  a  supreme,  divine 
power.192 The appendices  contain  two  references  to other actions by  the divine power 
who in both cases explicitly referred to as the One. It is the One who has given humans 
‘the  gift’  of  mortality  (LR  1063)  and  who  destroyed  the  Númenor  when  the 
Númenóreans rebelled against the Valar (LR 1037) (cf. section 7.2.3 below). 





by  the Valar as one of the Istari (or Wizards) mentioned  in  the appendices. Later, after 














the  joy  that welled up  in  their hearts  from what  source  they  could not  tell”  (LR  963). 
Nevertheless, a casual reader can easily read this passage as if the message was sent by 
Aragorn and  the other  lords. Only  the  careful  reader who  remembers  that  the human 
lords are  consistently  referred  to as “the Captains of  the West”  (e.g. LR 966) and who 
consults  the appendices where  the Valar are twice referred  to as  the Lords of  the West 
(LR 1037, 1081) will comprehend that the Valar are here intervening.193 
  Throughout the main narrative, there are a few other references to the Valar. Most 
references  are made  by  the  characters.  Faced with  a  charging  oliphaunt, Damrod,  a 
ranger of Gondor, exclaims: “May  the Valar  turn him aside”  (LR 661). Gandalf crowns 




and he was born up on  Snowmane  like  a god of old,  even  as Oromë  the 
Great in the battle of the Valar when the world was young (LR 838). 
This is the only appearance of the word ‘god’ in LR. In the appendices, where the Valar 
are mentioned  13  times,  it  is  explained  that  Vala  (singular  of Valar) means  “angelic 
power” (LR 1123). Of the Valar, only a few are mentioned by name. Oromë and Aulë are 





are absent  in LR,  the presence of enchantment  (otherworlds; magic), destiny  (Frodo as 
divinely  chosen  ring‐bearer),  and morality  (all main  characters  act  unselfishly  for  the 
common  good)  amounts  to  a  form  of  “natural  religion”. Madsen  calls  this  religion 
natural  because  there  is  no  distinction  between  a  natural  and  a  supernatural  sphere 
within  the  fictional world. The Hobbits  admire  the Elves,  and  the Elves  venerate  the 
Valar, but neither Elves nor Valar are supernatural beings. Furthermore,  it  is naturally 
given what  is morally  right. Values  are not dictated by divine  law, nor moral  actions 
taken  out  of  fear  of  divine  punishment  or  hope  of  divine  reward  (even  though  both 
actually  occur). Morally  just  actions  flow naturally  from  the  order  of  the  cosmos  and 
from the intuitions of the heart. 
  Even so, certain values are consistently conveyed through the choices and actions 








the positive values  to which  the work appeals are  those of a  life which  is 
civilized (in the widest sense) as well as altruistic. It celebrates not only the 
arts  (especially poetry and song, and architecture) but  friendship,  love and 
marriage,  work  (especially  craftsmanship),  domesticity,  the  pleasures  of 




  This  is not all, however,  for  the dramatic events require  that  the characters make 
difficult decisions in which their own life is at stake. In an oft‐quoted passage Éomer and 
Aragorn discuss the nature of moral choices under such circumstances: 














morals  in  this  real world,  by  the  ancient  device  of  exemplifying  them  in 
unfamiliar  embodiments,  that  may  tend  to  ‘bring  them  home’.  But,  of 
course, I may be in error (at some or all points): my truths may not be true, 






in  the Third Age) when  the Valar make war  in Middle‐earth upon  the evil Morgoth, a 
fallen  Vala  and  Satan  figure.  In  the  course  of  this  chronicle,  the  reader  gets  much 
information on the topics of cosmology, eschatology, and afterlife. 
  Several motifs in the cosmology of Middle‐earth are borrowed from Norse, Celtic, 
Classical, and Biblical mythology. From Norse mythology come  (for  instance)  the very 








war  between  the Númenóreans  and  the  Valar which  takes  place  after  the  defeat  of 
Morgoth.  The war  commences  after  Sauron  has  come  to Númenor194,  a  large  island 
between Middle‐earth and the Blessed Realm, where he deceives the Númenóreans to do 
his  bidding.  Like  Plato’s  Atlantis,  Númenor  is  destroyed  –  here  as  a  result  of  the 
intervention of the One – and as in Virgil’s Aeneid, a few righteous individuals escape – 
in  this  case  to  found  a  new  kingdom  in  Middle‐earth.  As  a  further  result  of  the 
Númenórean  revolt,  the One  removes  the Undying Lands  so  it becomes  impossible  to 
sail there, expect for the Elves. This cosmological transformation is made explicit in the 
appendices (LR 1037), but also alluded to in the narrative by Tom Bombadil. Referring to 
himself  as  “Eldest”,  Bombadil  tells  the  hobbits  that  he was  in Middle‐earth  already 
“before  the seas were bent”, when “the seas  flowed straight  to  the western Shore”  (LR 
131).  The  notion  that  there  exists  an Otherworld  (Lyonesse)  somewhere  in  the West 
which was once a part of the physical world comes straight out of Celtic mythology.195 
  Eschatology is not discussed by Men, Hobbits, or other simple creatures in LR, but 
it  is alluded  to by  the wise: When Galadriel and Celeborn  take  leave of Treebeard,  the 
old Ent says  that  the world  is “changing” and  that  this  is “the end”. By  this he seems, 
however, not to mean the end of the world as such, but only of the world of Elves and 
Ents. Galadriel  thinks  that  there might  come  a  new  “Spring”  (capitalised  in  original) 
where “the lands that lie under the wave [Númenor] are lifted up again” and when she 
and Treebeard will meet  again  (LR  981). This new Spring, which has  the  character of 
world  rebirth,  seems  inspired by  the  similar eschatological vision  in Norse mythology 
(e.g. Vǫluspá 59) of a new earth rising from the sea after Ragnarǫk.  
  Individual  eschatology  is different  for Elves  and Men. Men are mortal  and  their 
afterlife  is  discussed  only  in  the  appendices.  The mortality  of Men  is  here  curiously 
referred  to  as  a  gift  (LR  1035,  1063).  On  his  deathbed,  Aragorn  expresses  the most 
articulated belief in a human afterlife, taking leave of Arwen with the words: “In sorrow 
we must go, but not in despair. Behold! we are not bound for ever to the circles of this 
world,  and  beyond  them  is more  than memory.  Farewell!”  (LR  1063).  Aragorn  here 
voices  the  idea  that when humans die,  they  leave  the created world  (the circles of  this 
world)  and go  to  the One  (cf.  also LR  194). The words  “more  than memory”  refer  to 
Arwen’s  refusal  to go  to Eldamar with  the  rest of her kin where Aragorn would have 









  Elven  eschatology  is  different.  Elves  are  not  immortal,  though  they  seem  so  to 
humans. It  is clear  that  the Elves will slowly  fade  if  they stay  in Middle‐earth (LR 971, 
1059), but  it  remains unclear whether Elves  in Aman are  indeed  immortal. Elves seem 
immune  to  sickness, but  they  can die  in Middle‐earth when  slain.  It  remains unclear, 
though, what happens  to  slain Elves. According  to Aragorn,  the only  elf  to  ever  “die 

















Five entire  songs mentioning Elbereth are embedded within  the narrative  (LR 79, 236, 































is, and  to  that  [Valinor] which  is beyond Elvenhome and will ever be”  (LR 676). Ara‐
gorn’s  coronation  and  the  Standing  Silence  are  the  closest we  come  to Valar‐directed 
rituals in LR. 
  Some additional  information  is given  in  the appendices on  the  ‘liturgical year’ of 
Elves and Men.  In appendix D on calendars,  it  is explained  that  the elves  in Rivendell 
observed a week of six days concluded by a holiday which was named after  the Valar 
and reserved “for ritual rather than practical purposes” (LR 1107). The Elves also used a 
calendar with  six  seasons of uneven  length  and marked new‐year  and mid‐year with 
important  festivals. The  two‐day new‐year’s celebration  in  the  spring  spanned  the  last 




  Finally  a note  is given on  the  “new  reckoning”  introduced by Aragorn.  Its basic 
structure is 12 months of 30 days plus five or six loose days. Two days are singled out as 
particularly important holidays. On the year’s first day, which corresponds to our March 
25,  the  fall  of  Sauron  and  the  deeds  of  the  Ring‐bearers were  commemorated.199 On 
                                                   
196 As we shall see in chapter 13, this hymn was used in the Fifth Way Mystery School’s Valar Working. 
197 The  year was  comprised  of Yestarë  (1  day), Tuilë  (Spring;  54 days), Lairë  (Summer;  72 days), Yávië 




198 Given  this  information,  it  is  surprising  that we hear nothing of Elven  rituals during  the many weeks 










ces, Tolkien gives quite  some  information about  the nature of  the world  including  the 
Blessed Realm (cosmology), about afterlife and the end of the world (eschatology), about 
the  supreme divinity,  the One, and  the  lesser  ‘gods’,  the Valar,  (theology), and on  the 
Elbereth  cult of  the Elves  (rituals). The  reader  is  likely  to miss most of  this, however, 
unless he or she engages  in careful exegesis of  the more than 100 pages of appendices. 








in a more  indirect way. Authoritative  characters  frequently  state  that old  tales always 




Already  in an author’s note  in H and  in a prologue  to  the  first edition of LR, Tolkien 
playfully claimed  to publish material which had been written  long ago by some of  the 




reasonably correct by  those Hobbits  that still concern  themselves with ancient history” 




















(1965‐66), he  therefore kept  the author and narrator voices more  clearly  separated,  re‐
placing the original prologue with an authorial foreword and a new prologue that was 
clearly  the utterance of  a narrator.  In  the  foreword, Tolkien  the  author  condemns  the 
many allegorical  interpretations of LR by  literary critics who  for  instance had seen  the 


















(LR 1)], which he  took with him  to Rivendell. Frodo brought  it back  to  the 
Shire, together with many loose leaves of notes [of Bilbo’s], and during S.R. 
[Shire Reckoning] 1420‐1 he nearly  filled  its pages with his account of  the 
War [of the Ring, told in LR]. But annexed to it and preserved with it, pro‐










THE KING  (as  seen by  the Little People; being  the memoirs of Bilbo  and 








tion,  a  complicated  account  is  given  of  how  the  various  sources were  handed  down 
through time (LR 14‐15). 
  The  compiler  remains  unnamed  throughout  LR,  but  appears  very  much  like 
Tolkien. To begin with, the compiler is a contemporary of the reader and far removed in 
time from the narrated events. This is clear, for instance, in the prologue where the com‐







to  be  many  hobbits  in  the  world,  but  that  they  are  now  few  and  have  learned  to 
disappear  in  the presence of humans or ““Big folk” as they call us” (LR 1). Finally, the 
compiler is a scholar as the very inclusion of the many appendices makes clear. What is 
more, the compiler  is a scholar who  is knowledgeable  in old  languages  just as Tolkien. 
This  is most  apparent  in  appendix E on writing  and  spelling, where  the  compiler  for 
instance informs us that “[t]he Westron or Common Speech has been entirely translated 





ing  the narrated events  to his own  time. He compares  the size of oliphaunts  then and 
                                                   





































  In appendix F, even  the compiler expresses a mytho‐historical view. He  refers  to 
the legendary king Arthur as an historical figure (LR 1134) and laments that “memories 
have  not  been  fresh  enough  among Men  to  keep  hold  of  a  special  plural  [‘dwarves’ 
instead of ‘dwarfs’] for a race now abandoned to folk‐tales, where at least a shadow of truth is 












the  text,  let me  introduce a  few narratological key  terms  into  the discussion. First,  it  is 
useful  to distinguish with Gérard Genette  (1997b) between different  types of paratexts, 
especially  authorial  paratexts  written  by  the  author  of  the  main  text  and  allographic 
paratexts written by third persons, such as the publisher, translator, and reviewers. In the 
anniversary edition of LR, allographic paratexts  include the front and back cover (with 






authorial  in  so  far  as  they  are  signed  by  the  author  and  disavowing  because  they 









ed by Tolkien, but  they are put  in  the mouth of a narrator. This makes prologue and 
appendices  part  of  the  narrative  discourse  rather  than  part  of  the  authorial  paratext. 
However,  since prologue  and  appendices  have  a  semi‐paratextual  function within  the 
narrative discourse, we might refer to them as narratorial prefaces.203  
  So much  for  the  paratext.  To  analyse  the  different  layers  and  speaker  position 
within the main narrative, it is necessary to introduce another set of narratological terms. 
I use  the  terminology  suggested by Algirdas  Julien Greimas  (cf. Courtés and Greimas 
1988) and Ole Davidsen (1993, 25‐33, passim).204 The narratological lexicon used by Grei‐
mas and Davidsen is compatible with the possible worlds theory introduced in chapter 2 
above,  but  zooms  in  on  the  structure  of  communication,  rather  than  on  the  relation 











the  reader  (as  addressee)  in  a process  of  communication. Both  author  and  reader  are 
positioned  in the actual world outside the narrative discourse. The discourse projects a 
textual world. Within this textual world are situated the text‐internal counterparts of the 
author and reader, which are  termed  the narrator and narratee  (or  implied reader). The 
characters of  the narrative are  referred  to as narrative  subjects and a distinction  can be 
made between two levels within the narrative text: the narrate (or story) which comprises 
the  material  (the  events,  actions,  descriptions)  which  the  narrator  relates,  and  the 














  All  layers of  the  text contribute  to guide  the  reader’s  interpretation of  the  text as 
either fiction or mytho‐history. As explained in section 2.1.2 above, fiction here means a 
narrative told by a narrator (implied speaker) who is dissociated from the author (actual 




















































































































































this  chapter  and  reflect on  the kind of  religious use of LR we might  expect given  the 
text’s repertoire of religious affordances. 


























must expect LR‐inspired  religion  to adopt  the Hobbit/human perspective and  treat  the 
Elves (rather than the Valar) as the spiritual powers with whom to engage in ritual. Fi‐
nally, we can hypothesise, that in the unlikely case that a new religious movement based 
primarily on LR would  form,  this would be grounded on a mytho‐historical  reading of 
the text.  














were and why they  lived  in holes –  it startled him to discover that the story was set  in 
the  same world  as  those Elven  languages  and myths  that he had been  tinkering with 
since the 1910s. Even more, it surprised Tolkien that Stanley Unwin wanted to publish H, 










present  the Neo‐Pagan movement and discuss  the use of LR among Pagans.  I  further‐
more  discuss  the  Pagan  reception  of  LR  as  an  example  of  how  fiction  inspires  and 
sustains Neo‐Paganism  in general, and how  the Neo‐Pagan movement  is  thus a prime 
example  of what  I  term  fiction‐inspired  religion  (in  contrast  to  fiction‐integrating  or 
fiction‐based religion). At the end of the chapter, I assess whether religion inspired by LR 
indeed  took  the  form  hypothesised  in  chapter  7,  i.e.  that  LR  can  inspire  and  sustain 
certain beliefs, but is unlikely to work as the main authoritative text for a new religious 









in Britain  and  by Houghton Mifflin  in America. Upon publication,  the work  received 
plenty of attention and praise and it was soon translated into Dutch (1956‐58), Swedish 
(1959), and Polish (1960‐63). In America, critics compared the book to the Odyssey and 
Beowulf  and described  it  as  “a major  creative  act”  that was  “worthy  to  stand  beside 
almost anything written  in  this century”  (quoted  in Beatie 1970, 692).206  In  the Nether‐
lands,  the  place  outside  the  Anglophone world where  LR was most  enthusiastically 
received, Guus Sötemann published  the  first Dutch review of  the Fellowship of  the Ring 
less than two months after its release, on 20 November 1954. Sötemann, a respected intel‐
lectual and professor of modern Dutch literature at the University of Utrecht, praised LR 
as  ‘a  fantastic  epic’207  (Van Rossenberg  1992,  15). More  than  100  reviews of  the Dutch 




  Despite the public  interest at home and abroad, LR did not sell very well  initially 








  Taking  advantage  of unclear  copyright  legislation  in  the United  States, Ace had 



















  With  the  1965  paperbacks,  “students  and  young  people,  drawn  primarily  from 
college  campuses”  became  the  largest  Tolkien  reader  group  in America  according  to 
Philip Helms  (1978,  105).  LR  even  outsold  the Bible  in  1967  and  1968  in  the US,  and 
commentators have resorted to religious language when characterising its success. They 





Tolkien  soon  became  a mainstream  success  outside  America  as  well.  Following  the 
publication of new paperback editions  in 1965 and 1966 respectively, sales rose also  in 
the Netherlands  (Van  Rossenberg  2006)  and  in  Britain  (Glover  1984; Carpenter  1977, 
307). A late 1960s paperback edition made LR very popular in Sweden (Beregond 2006), 
and after the appearance of a Danish translation, LR became “cult reading” in Denmark 
in  the  1970s  (Skyggebjerg  2006,  121).210  Both  LR  and H  currently  belong  to  the most 
















Between  1967  and  1975,  LR was  translated  into  Italian  (1967‐70), German  (1969‐70), Danish  (1968‐1972), 
Japanese (1972‐75), French (1973), Finnish (1973‐75), and Norwegian (1973‐75). 
211 Wikipedia,  art.  “List  of  best‐selling  books”  [300112]. Only Charles Dickens’ A  Tale  of  Two Cities  and 







–  some would  say  reactionary – Catholic politics, The Lord  of  the Rings be‐
came required reading for counter‐culturists during the Vietnam era. In the 




who  are  “roused”  to  protect  their  forest  of  Fangorn  from  the  axe‐loving 
wizard Saruman – who, with his “mind of metal and wheels ... does not care 
for growing  things, except as  far as  they serve him  for  the moment.” And 
then there are the hobbits’ frequent time‐outs to enjoy mushrooms and “pipe 




at  first. But despite  their different political, moral, and  religious views, many counter‐
culturalists  shared Tolkien’s Romantic nostalgia. Young people who  felt  caged by  the 












the description  that Tolkien gives of Hobbits early  in  the Prologue  [of LR] 
provided  a model,  a  set of  stylistic  indicators,  for  the  alternative  society’s 
appearance:  Clothes  of  vivid  primary  colours,  long  hair,  bright  eyes  (an 
effect, as  it happened, of LSD  ingestion), mouths given  to  laughter  (ditto), 
and a general mien of delight (1984, 81). 
In other words, the depiction of the Shire provided a model for an alternative society in 
the  form of a social role and  identity  (as Hobbit), practices  (smoking, eating, relaxing), 
and values  (carelessness,  freedom, primitivism,  environmentalism)  that  could be used 
for the construction and consolidation of lifestyles and communities.212 
                                                   






  Walmsley believes  that an  important reason for LR’s sub‐cultural success was  the 
fact  that  it  appeared  simultaneously with  an  increase  in LSD use  (1984,  74‐75). There 
existed  no  iconic  LSD  literature  comparable  to  Aldous  Huxley’s  descriptions  of  the 
mescaline  experience  and  to William Burroughs’  literary portrayal  of methedrine  and 
heroine use (Walmsley 1984, 75, 80). LR could serve as LSD  literature by virtue of both 
LSD and LR being visually imaginative “journey[s] into or away from reality” (Walmsley 
1984,  75).  Indeed  it did. William Ratliff  and Charles  Flinn  reported  that  LR was  “the 
favorite piece of contemporary fiction” of “LSD High Priest” Timothy Leary (1968, 142), 
and Michael Clifton, who was himself  into both Tolkien and psychedelics, has charac‐
terised  LR  as  a  “vision‐inducing work”  (1987). Clifton  interprets  Frodo’s  dreams  and 























also did not seem  to notice  the old‐fashioned values of  loyalty, monarchy, and patriarchy, and paid  little 

















dividuals who  had  been  active  in  the  Provo movement, De Hobbitstee was  an  eco‐
oriented,  rural hippie  commune  engaged  in  spirituality,  environmentalism,  and  social 
activism  (Meijering, van Hoven, and Huigen 2007, 359).214  In  the beginning everybody 
worked  together  in  the candle  factory, on  the biological  farm, and with  the  influential 
New Age magazine De Drentse waterman: Kommunikatieblad voor alternatieve  levenswijzen 
(The Drente Aquarius: Bulletin for alternative lifestyles) which was published between 1973 
and 1981  (Meijering, van Hoven, and Huigen 2007, 361).215 De Hobbitstee exists  to  this 
day  though none of  the original  inhabitants are  left, drugs are now banned, and many 
other things have changed (Meijering, van Hoven, and Huigen 2007). The members still 













spiritually active  and  interested  in LR,  they did not  seem  to directly  integrate elements 
from LR in their spiritual practice. They certainly did not attempt to create an LR‐based 
religious  movement.  Perhaps  the  spirituality  of  the  initial  Hobbitstee  residents  was 





215 De Drentse waterman was an  influential magazine  in  the Dutch alternative milieu with a circulation of 
6,500 in 1979 (Moerland and van Otterloo 1996, 693). 







they  did wish  to  emulate  (a  strategic  selection  of) Hobbit  culture.  If  LR  never  really 
influenced the spiritual practice of the commune members,  it  is hardly surprising that a 






































sanctuaries after  characters and  locations  in LR  just as  the hippies.  In addition  to  this, 
however, Neo‐Pagans drew also on the particularly religious affordances of LR. Concrete‐
ly,  they  asked  themselves  the  question whether Tolkien’s work  in  some  indirect way 













red  by  LR  and  other  fiction. Only  later,  the movement gained  a more  solid  and non‐
fictional  foundation  in  pre‐Christian  mythology,  indigenous  wisdom,  and  western 
esotericism. 
  In the rest of this section, I offer an historical sketch of the Neo‐Pagan movement, 
discuss  the Pagan use of LR,  and  finish with  a brief  reflection on Tolkien’s  continued 
influence on contemporary Paganism through the modern fantasy genre which he foun‐
ded. After that I conclude chapter 8 with a comparison of the use of LR among hippies 
and  Pagans  and  revisit  the  question  of  LR’s  overall  religious  potential. The  historical 
overview  of  the  Pagan  movement,  to  which  I  turn  first,  is  not  only  intended  as  a 
backdrop for the rest of this particular section, but also comprises necessary background 
information for chapters 10 through 16. This  is so because most Tolkien religionists are 
also Pagans  and because  the  emergence of new  types of Tolkien  spirituality  therefore 
reflects developments within the Pagan movement in general. The Elven movement and 
related Elven‐centred groups  (chs. 10‐12) are  indebted  to Neo‐Pagan  ideas about elves; 
Middle‐earth Paganism  (ch. 14)  is basically a  form of  eclectic and  solitaire Wicca; and 





Neo‐Paganism  refers  to  a  broad  religious movement which  comprises  self‐identified 
eclectic Pagans (or Pagans‐in‐general) as well as the members of a number of relatively 











sen 2012b, 187‐188)  it gives a good  idea of  the  ideological  thrust of  the movement.  In 
general, the term Neo‐Paganism is used by insiders and outsiders alike to refer to relig‐
ious groups that share at  least some of the following four characteristics: (a) they draw 
their  inspiration  primarily  from  pre‐Christian  and  indigenous  sources,  (b)  they  self‐
identify as Pagan,  (c)  their  ritual practice  is based on or  influenced by Wicca, and  (d) 
they subscribe to the Pagan values mentioned above. 
  Since  this  is not  the place  to discuss  the Neo‐Pagan movement  in great detail,  I 
shall restrict myself in the following to a sketch of the history of modern Paganism that is 
especially suited to  the needs of  the present work.219 This means  that I will focus espe‐
cially  on  strongly nature‐oriented Pagans  and  less on  the  feminist wing  of  the move‐
ment. The overview will also reflect  the  fact most Tolkien religionists are Americans.  I 




1960‐1970.  Rise of American  (non‐Wiccan) Neo‐Paganism and  introduction of  the 
very term (neo‐)Paganism. Migration of Wicca to America. 










with more  traditions simultaneously (Berger 2012, 13). For a full  list of  the self‐identifications reported  in 
the so‐called Pagan Census of 1993‐95, see Berger (2009, 167). 
219  For  a  brief  overview  of  the  varieties  of Neo‐Paganism  in North America,  see  Berger  (2005). Consult 
Harvey (2007) for an extensive overview (from the inside) of contemporary Paganism in Britain. For more 






clear and disputed.220 Gardner himself claimed to have been  initiated  into  the so‐called 
New Forest Coven which supposedly still practised the “Old Religion” of the witches. It 
is possible that Gardner did not make up this story, but had indeed been initiated into an 
occult group postulating  to  continue  an unbroken  line of witchcraft.  In  any  case,  this 
religious  historiography  was  evidently  inspired  by  Margaret  Murray’s  speculations 
about a pre‐Christian witch‐cult in Europe (1921; 1931). 
  The  ideas which Gardner  (1954;  1959)  adapted  from Murray  include  that  (a)  the 
elves and fairies of folktale refer  to human peoples who had been driven out to  live  in 




no  historical  evidence  for  a  continuous,  initiatory,  and  esoteric witch‐cult  to  back  up 
Murray and Gardner’s claims (2000, 114). Furthermore Henrik Bogdan (2009) has shown 
that most  of  the Wiccan  rituals which Gardner  claimed  to  have  learned  in  the New 
Forest Coven were recent loans from Crowleyan magic. It is well‐known that the circle‐
casting ritual which forms the basis of Wiccan practice and has later been taken over by 
most  other Neo‐Pagans  is  based  on  the  Lesser  Banishing  Ritual  of  the  Pentagram,  a 
preparatory ritual devised by the Hermetic Order of the Golden Dawn.221 
  During  the 1950s, Wicca gained a  following  in Britain, and  in  the 1960s  initiated 
Wiccans  began  to  found  new  covens  abroad,  especially  in America where  they  soon 
found themselves amidst an emerging movement of American Pagans (Pike 2004a, ch. 4; 
Clifton  2009,  esp.  113‐114).  Particularly  pivotal  was  the  year  1967,  when  the  two 
influential groups, Feraferia and  the Church of All Worlds  (CAW), were  incorporated 











British  and American  contexts where Wiccan  rituals  and  beliefs  have  strongly  influenced  other  Pagan 
traditions. Outside  the Anglophone world,  however, many  forms  of  ethnic  Reconstructionist  Paganism 
exist that have developed quite independently of Wicca (cf. Gründer 2008; Strmiska 2005). 
222 CAW  had  been  founded  already  in  1962,  and  also  Feraferia,  a Goddess‐worshipping  group  inspired 
mainly by Robert Graves’ The White Goddess (Ellwood 1971), had a long prehistory. Other important groups 
included the Reformed Druids of North America (founded 1964), the New Reformed Order of the Golden 












1966  attributed  to Kerista,  a  forerunner  of Discordianism  (Adler  1986,  294;  cf. Cusack 
2010, 37).223 Possibly  inspired by Thornley, Tim “Oberon” Zell, one of  the  founders of 






matter‐of‐factly  viewed  as  a  nature  religion  and  became  almost  inevitably  associated 
with both environmentalism and primitivism. Zell’s definition still echoes in the work of 
Pagan scholars. Michael York, for instance, sees Paganism as “the nature religion” (2009, 
287; original emphasis) and argues  that Paganism  is the “root religion”,  i.e.  the natural 
and most pure form of religion (2009, 285; also York 2004).224 
  The  two  immediate  roots  of  the Pagan movement, English Wicca  and American 
self‐identified Neo‐Pagan nature religion, greatly influenced each other in the 1970s, al‐
most up  to  the point of convergence. The Wiccan  impact on Paganism outside classic, 
initiatory Wicca was  largely a result of  the publication  in 1971 of Lady Sheba’s Book of 
Shadows (1971). In Gardnerian Wicca, each initiate was supposed to handcopy the secret 








224  It  is  obviously  a  problem  that  such  primitivist  ideas  are widely  accepted  in  the  academic  study  of 
Paganism. For a critique, see Geertz (2009) and Davidsen (2012b, 192‐194). 
225 The publication caused an outrage in the Wiccan community, but the dissemination of the rituals could 
not be  stopped.  In 1984,  Janet and Stewart Farrar,  in  co‐operation with Gardner’s close associate Doreen 
Valiente,  therefore  decided  to  publish  Gardner’s  original  Book  of  Shadows  (Farrar  and  Farrar  1985;  cf. 






the wider Pagan milieu. Most  importantly, Wiccans adopted  the  idea  that Wicca was a 
form of Neo‐Paganism and  therefore a nature religion. The  identification of Wicca as a 
nature  religion was easily made because Wicca already venerated  the body  (including 
sexuality  and  the  feminine)  and  organised  its  rituals  according  to  solar  and  lunar 




  Later  in  the 1970s, a  large part of American Paganism was  influenced by  second 
wave  feminism,  and  figures  such  as  Zsuzsanna  “Z”  Budapest,  Starhawk,  and  Riane 
Eisler pioneered various  forms of  feminist witchcraft and Goddess spirituality.227 Chas 
Clifton  considers nature  religion Paganism and  feminist Paganism  to be  the  two main 
wings  of  American  Paganism  (2006,  xii),228  and  demonstrates  that  both  parts  of  the 
movement were exported back to Britain and the rest of Europe.229 Especially in Britain, 
nature‐oriented  forms  of  Paganism  are  strong  (cf. Harvey  2007,  ch.  8‐10;  2009),  and 
include an activist wing of so‐called Eco‐Paganism (Letcher 2001; 2004).  
  While  the  emergence  of  nature‐oriented  and  feminist  forms  of Paganism  can  be 
attributed to an influence of the social change movements of the 1960s and 1970s, Helen 
Berger  points  out  that American Neo‐Paganism  also  differed  from  classical Wicca  in 
another respect. American Paganism was more individualised. According to Berger, this 
was not only because the publication of the Book of Shadows made solitaire Wicca possi‐
ble, but also due  to  the greater  individualism  in America and  to  the  lower population 
density of the country (2005, 36‐39, 54). In any case, since the 1970s, ever increasing indi‐
vidualisation  has  been  one  of  two  main  sociological  traits  worth  noting  about  the 
development of the Pagan movement. The other is explosive growth. Indeed, according 
to two surveys conducted by the City University of New York, the number of Wiccans 
rose  in  America  from  8,000  in  1990  to  134,000  in  2001  (Lewis  2007b,  15‐16).  Similar 
growth  rates have  been  reported  in America  for  other Neo‐Pagan groups,  and  for  all 
Pagan groups across the Anglophone world (Lewis 2007b). As James R. Lewis points out, 
                                                   
226 Clifton  (2006,  ch.  2;  2009) distinguishes between  three  aspects of  the Pagan notion of nature  religion, 
namely  cosmic nature  religion  (i.e.  fascination with  the nature of  the  cosmos  rather  than with  for  instance 
soteriology),  embodied  nature  religion  (i.e.  Paganism  as  fertility  religion),  and  gaian  nature  religion  (i.e. 
venerating  the  earth  as  a goddess). Wicca  included  the  two  first  aspects  and  could name  itself  a nature 
religion without adopting the gaian character of American Paganism. 
227  See  Cusack  (2009b)  for  an  introduction  to  feminist  witchcraft/Goddess  spirituality  with  further 
references. 







however,  one must  acknowledge  that  the  official  estimates  of  Paganism’s  numerical 
strength  in 1990 are almost certainly severe underestimates caused by the reluctance of 
Pagans  to  report  their  religious affiliation  in surveys  (2012, 131, 133). Possibly, a more 
realistic growth rate of American Paganism through the 1990s is 400% rather than 1500%. 




  Three main  causes  for  the  remarkable growth  in membership  and  the  increased 
individualisation  of Neo‐Paganism  can  be  identified. First,  since  the  late  1980s,  books 
began to be written particularly for the solitaire witch (e.g. Cunningham 1988; 1993; Beth 





massively  featured  resourceful  female  teen witches  as protagonists  in movies  like The 
Craft (1996) and TV series such as Sabrina the Teenage Witch (1996‐2003), Charmed (1998‐




early  2000s.  A  large  portion  of  these  joiners  left  Paganism  again  after  a  few  years. 
Therefore,  surveys  report only  slow growth and  in  some  cases  even a decrease  in  the 
number of Pagans  (and  especially Wiccans) between 2001  and  2006 despite  continued 
Pagan  recruitment  in  other  age  cohorts  than  teens  (Lewis  2012a). Many  teen witches 
stayed within the movement, however, a fact which is visible in Pagan demographics. In 
the Pagan Census Revisited (PCR), an American survey conducted in 2009‐10, more than 
three quarters of  the young Pagans  (i.e.  those born  in  1976 or  later) were  females. By 
comparison, only 64.8% of all American Pagans surveyed  in  the Pagan Census  (PC) of 
1993‐1995 were female (Berger 2012, 5).230  
  Third and perhaps most importantly, the mass Internet of the 1990s made it much 
easier  for people  to  find  information about Paganism and  to  join  informal groups and 











led  people who  already  felt  Pagan  to  gradually  ‘come  out  of  the  broom  closet’  and 
identify more openly as Pagans. In any event the Internet seems to have intensified the 
individualisation of Neo‐Paganism. Whereas  50.9%  of  the  respondents  to  the PC  self‐
identified as solitaire practitioners, the percentage had gone up to 78.2% in the PCR, with 
a massive 86.0% of the young belonging to this group (Berger 2012, 9).231 The increased 
individualisation  of Neo‐paganism was  further  expressed  in  the  fact  that  54.2%  self‐
identified as eclectic Pagans  in  the PCR, while  the makers of  the PC questionnaire had 
not even considered it necessary to include this category fifteen years earlier. In the same 





speculative  fiction.233  In  the  section  above  we  encountered  two  examples  of  this  en 
passant, namely CAW’s adoption of elements from Heinlein’s fiction and the large waves 
of young converts to Wicca who had learned about the religion and come to identify as 





107‐108),  but  no‐one  has  done  so more  forcefully  than Graham Harvey.  For Harvey, 
Tolkien’s  influence  on  contemporary  Paganism  is  “inestimable”  (2004,  326;  also  2000; 
2006; 2007, 176‐180).  Harvey observes that when asking Pagans which sources have most 
significantly  influenced  their Pagan worldview,  “Tolkien’s Lord  of  the Rings  and other 



























bitants  and  it  created  an  interest  in  the mythologies  on  which  Tolkien  himself  had 
drawn. Harvey writes, 
The Victorians almost persuaded us  that  [fairies] are diminutive and  cute. 
Tolkien permitted  a grander, more noble vision of proud  and powerful  if 
elusive inhabitants of the twilight and fringes of the world, but his elves are 
not at home in human‐centred Middle Earth [sic], and there is always a poig‐
nant sense of homesickness and  loss about  them.  […] These are not,  in  the 
end,  the  elves  of  earlier  tradition, native  to  their  forests  and  fringe  lands. 
They are not the tricksters and kidnappers of Irish folklore […] or the hidden 
arrow  firing human  foes of  Scandinavian  and Anglo‐Saxon  tradition. Tol‐
kien opened the way  to a revalidation of belief  in  faerie (whether as  litera‐
ture or as dwellers in the land), but he also sent people back to the traditions 




bitstee,  one  such  example  is  the  Pagan  sanctuary  Lothlorien,  named  after Galadriel’s 
forest kingdom. The Elf Lore Family (E.L.F.) acquired Lothlorien in 1983 as a “woodland 
meeting  ground,  survival  education  center,  and  green  haven  for  elvin  folk”  and 






want  to be disrespectful and we don’t want  to get  involved  in any kind of 
copyright  infringement. We use elfin  folklore  in general and we  think  that 
                                                                                                                                                               






Tolkien’s writings  about  elves  are  among  the  best. To us, wood  elves  are 
forest caretakers and that is largely what we do (030310).236 







rect references  to the existence of real spiritual entities  in  the actual world. Inspired by 
Harvey’s notion of “metaphorical binoculars”, I refer to the reading mode described here 





cially  for  the  first  generation  Pagans  in  the  1960s  and  1970s.  Even  so,  the  Christian 
themes  in LR and the fact that Tolkien was a Catholic  inhibited a full‐scale adoption of 
LR by the Pagan movement (Harvey 2007, 177). Furthermore, while Pagans of a nature‐
oriented  bent  loved  LR  for  its  description  of  Tom  Bombadil  and  Lothlórien,  feminist 
Pagans could find little of value in Tolkien’s patriarchal world.  
  While LR  is no  longer as  important  for contemporary Paganism as  it used  to be, 
and while Tolkien is not loved by all branches of the Pagan movement, scholar of Pagan‐
ism point out  that Tolkien continues  to have an  indirect  influence on  the entire move‐
ment. That is because Tolkien fathered the very fantasy genre from which sprung a sub‐
genre  of  explicitly  Pagan  fantasy  in  the  1980s  (Davy  2007,  120;  Partridge  2004,  140). 
Pagans are avid readers of fantasy, and especially of Pagan fantasy, and even though this 
genre expresses a world‐view  that would have Tolkien  turn  in his grave,  it can still be 
said to be indebted to LR. 
  Since  the  1980s, works  of  Pagan  fantasy  have  emerged  that  cater  to  particular 
Pagan groups. In some cases the debt to LR is both visible and acknowledged. This is the 
case,  for example,  in  semi‐historical  fiction  for Heathens – a group  that naturally  feels 
connected  to  LR  because Tolkien used  the  very  term Middle‐earth  (Harvey  2007,  54). 
Acknowledging his use of LR, Brian Bates  lists  it  in the bibliographical appendix to his 
novel The Way  of Wyrd  (1983).  Stephan Grundy, who  is probably  the most  successful 
Heathen  author,  dedicated  his  debut  novel  Rhinegold  (1995)  to  Tolkien  (cf.  von 
                                                   
236 Another  example  of  a Neo‐Pagan  group  that  has  adopted Tolkien  names without,  as  far  as  I  know, 






of Paganism, but are not explicitly  linked  to LR. Freda Warrington’s Elfland  (2009),  for 
instance,  is popular among  self‐identified Elves, and Harvey observes  that Terry Prat‐





  The most  influential piece of Pagan  fantasy after LR  is probably Marion Zimmer 
Bradley’s The Mists  of Avalon  (1983)  and  therefore  it deserves  to be briefly mentioned 
here. Mists retells the Arthur romances from a feminist Pagan perspective and has hence 





(1934). Furthermore,  she  thanks a number of Pagan groups and  individuals,  including 
Otter [Tim] and Morning Glory Zell (of CAW) and the prominent druid Isaac Bonewits 
for  inspiration  for  the book’s Pagan  rituals. This  is noteworthy.  I will argue  that apart 
from  the  fact  that Mists  is  a  very well‐written  novel,  the  book’s  strong  repertoire  of 
religious affordances explains why it has been such a potent source of inspiration for Pa‐







general. We can  sum  it up  in  three points. First,  it  is evident  that  fiction has played a 
paramount role in the dissemination of Pagan ideas, values, and identities from the very 
beginning of  the movement up  to  the present day. Not  only do Pagans  say  so  them‐
                                                   
237 The interplay between fiction and Paganism actually preceded the success of the LR paperbacks and the 




Old Religion  to a mass readership, especially consisting of children and adolescents, already  in  the 1950s 
and 1960s (Hutton 1999, 285). Hutton even suggests that the feeling of “coming home” which many Pagan 
converts  have  reported  has  to  do  with  the  fact  that  they  recognised  ideas  which  they  had  already 





selves,  it  can  also be demonstrated  that Paganism’s  two major growth  impulses were 
caused in part by fiction. Tolkien’s LR provided a major boost in the late 1960s and early 






rical  identification with  the  Elves. Groups  that moved  beyond  this merely  fiction‐in‐
spired and binocular stance in the 1960s or 1970s were very rare – or at least the evidence 





The group  in question was  active  in  the Mojave Desert  in  1973. Robert Ellwood, pro‐






and Tolkien knew  it,  though  for reasons  the author deemed compelling he 
veiled  the  chronicle  in  fictional  form.  She  had  regular  conversations with 
Elves, Dwarves, and Hobbits, and moreover was convinced  that  the actual 
site  of  Gondor  was  what  is  now  the  Mojave  Desert.  She  believed  that 

































  Since LR has only  relatively weak  religious affordances,  I expected,  first,  that  the 







Pagan  spirituality  for  many  readers,  but  LR  was  not  itself  that  world.  Second,  I 
hypothesised  that LR‐inspired religion would  involve ritual communication with Elves 
because  the Valar and  the One are  so  rarely mentioned. This hypothesis  is difficult  to 
test,  for  it  is difficult  to measure  the  influence of one particular work  (in  casu LR)  in a 
fiction‐inspired  religion  (in casu  the Neo‐Pagan movement).  It  is clear  that we have no 
evidence  of  Valar  rituals  in  the  1960s  and  1970s,  and  it  is  also  clear  that many  LR‐
inspired  Pagans  believe  in  Elves  and  communicate with  them.  It  is  difficult  to  say, 
however, whether  such  fairy  spirituality  is  inspired  by  LR.  It  is  saver  to  suggest  that 











another  reason must be mentioned as well. Tolkien was  still alive. As  long as Tolkien 
lived, his person, his Catholicism, and his conservative values acted as severe obstacles 
for the development of a strictly LR‐based religion. This situation changed after Tolkien’s 
death  in 1973 and after  the publication of his  letters  in 1981. Tolkien’s death made  the 
construction of hagiographies possible, and  the  letters revealed  that Tolkien had occult 
fascinations which  had  previously  been  unknown  to  the  public.  These  developments 
made it possible to enlist Tolkien as an essentially Pagan and occult religious role model 



















1973. It would have stayed  in  the drawer  if not Tolkien’s son Christopher had felt  that 
Tolkien deserved better. Earning  the gratitude of his  father’s  fans, Christopher  took  it 
upon himself to edit his Tolkien’s drafts and published a collection of the latest versions 
of the most  important tales  in 1977 as The Silmarillion (S).239 The archaic style and huge 
gallery of characters made S a much  tougher read  than LR, but  that did not restrain  it 
from being #1 on The New York Times Best Seller List  for 23 weeks during  the winter 
1977‐1978.240 
  Against  Tolkien’s  intentions  and  to Christopher’s  later  regret  (LT  I  1,  6),  S was 
published  entirely without  frame  narrative.  There  is  no  compiler  voice,  and  the  text 
(which is only about a fourth of LR in length) is presented as the utterative narration of 
an all‐knowing narrator. Also in contrast to LR, whose narrator is human and contempo‐




















in  prominence.  The  wars  with  which  the  Quenta  Silmarillion  is  concerned  are  wars 
between the forces of good and evil, indeed wars of cosmic dimensions which result in 
the  reshaping  of  the world  and  the  gradual withdrawal  of  the  divine  powers  from 
mundane affairs. After one such war, a human nation is awarded the island continent of 
Númenor which is raised from the sea (S 311). The fourth part of S, the Akallabêth or The 
Downfall  of Númenor,  tells  of  the  rise  and  eventual  destruction  of Númenor  in much 






new  information about cosmology,  theology, afterlife, and  the nature of good and evil 
(narrative religion) and about Elves and humans and unions between them resulting in a 














  The  created universe  is  referred  to as Eä  (Qu: Let  it be),  the word by which Eru 
brings  it  into  existence. Outside Eä  are  the Timeless Halls,  the  abode  of Eru,  and  the 
empty Void.  Eä  consists  of menel  (Qu:  heavens/sky)  and  the  earth  or Arda  (Qu:  The 
Realm). Arda is flat (S 111) and comprised of two landmasses, Middle‐earth and Aman 
(Qu: The Blessed Realm).  Some  of  the Ainur desire  to  enter Eä  as  incarnated  beings. 
Upon doing so, they are first disappointed that Arda is not yet like the vision they have 








Together  they  make  up  a  pantheon  of  ‘function  gods’,  each  being  associated  with 
particular professions and elements. There are seven Valar Lords and seven Queens or 
Valier242. The  seven Valar Lords are Manwë  (king of Arda; wind), Ulmo  (water), Aulë 
(earth;  smith;  creator  of  the  Dwarves),  Oromë  (hunter),  Námo/Mandos  (doomsman; 
keeper of  the Houses of  the Dead),  Irmo/Lórien243  (Mandos’ brother; master of visions 
and dreams), and Tulkas (war). The fallen Melkor/Morgoth is no longer counted among 
the Valar. The seven Valier are Varda  (queen; Manwë’s spouse; called Elbereth  in LR), 






the  male  Valar  (esp.  Manwë,  Tulkas,  Aulë,  Oromë,  and  who  Ulmo)  who  act  and 
intervene in the affairs of the world. 
















follow  the standard practice of S and refer  to  them respectively as Mandos  (after  the dwelling) and  Irmo 
(the real name). 
244 The names of the Valar and the Valier are rendered in Quenya. Elbereth is Varda’s name in Sindarin. 













23).  These  dark Maiar  include  the  Balrogs  (cf.  the  Balrog  in Moria,  LR  329‐330)  and 
Sauron, a former Maia of Aulë (S 23, 43). 
  Four wars (and a fifth led by Sauron) between good and evil take place and all do 
they affect  the shape of  the world. Considering  the events  that  initiate  them,  it  is clear 
that  these are wars between Light and Darkness. The  first war  is  initiated by Melkor’s 
destruction of the original sources of light in Arda, the two lamps Illuin and Ormal that 
had  been  crafted  by  Aulë  (S  27).  As  a  result  of  this war,  the  Valar withdraw  from 
Middle‐earth to Aman, where Yavanna sings two trees of light into being, Telperion and 
Laurelin  (S  31). At  this  point,  the Elves  awake  in Cuiviénen  in Middle‐earth  and  are 
found by Oromë (S 45‐46). Melkor turns some of the elves into orcs (S 47; cf. LR 486), evil 
creatures who cannot stand the light of day. This foul act and Melkor’s growing power 
cause  a  second war  that  results  in  the defeat  and  imprisonment of Melkor. The Valar 




  Melkor  is  released  from prison  (S 60), but  treacherously strikes again, destroying 
the  two  trees with  the help of Ungoliant, a giant spider and ancestor of Shelob  (S 79). 
Melkor sets himself up as king of Middle‐earth. Rather  than  fighting,  the Valar  retreat 
further  and hide Valinor  from  the  rest  of  the world  (S  114). The  two  trees  cannot  be 
brought  to  life again, but give a  flower and a  fruit respectively, which  the Valar  insert 
into  two vessels  that become  the sun and  the moon. The sun  (anar) carries  the  fruit of 
Laurelin and  is drawn by Arien;  the moon  (isil)  carries  the  flower of Telperion and  is 
drawn by Tilion (S 110). Melkor tries to destroy the moon, but is unsuccessful (S 112). In 
Middle‐earth,  the Elves, occasionally  in alliances with dwarves and humans who now 











tions  to  oppose Melkor  and  his  armies  of  orcs. The Valar do  not  intervene, not  even 




last military  intervention of  the Valar  in Middle‐earth. The Valar summon  the Elves  to 
Aman once more and most depart (S 306, 310). The humans who helped the Elves in the 
war, the Edain, are rewarded with the  land of Númenor which the Maia Ossë raises  in 
the great  sea between Aman  and Middle‐earth  (S  311). The  end of  the War of Wrath 
marks the transition from the first to the second age. 
  Melkor’s most powerful  servant, Sauron, escapes and establishes a  stronghold  in 
Middle‐earth where he  forges  the Ring of Power  (S  320,  344). Throughout  the  second 
age, wars rage between Sauron and the Númenóreans. The majority of the Númenóreans 
grow  estranged  from  the Valar,  neglect  their  offerings  to  Eru,  and  outlaw  the  Elvish 
tongues  (S  318‐320). When  the  Númenórean  king  Ar‐Pharazôn  defeats  Sauron  and 
brings  him  back  captive,  this  only  causes  increased  corruption.  Sauron  becomes  the 
king’s advisor and persuades him to make war upon the Valar, breaking the ban of the 
Valar which forbids humans to sail west from Númenor (S 329). The Númenóreans land 













There  is a  tension  in S between  two conceptions of  the nature of evil.  In  the  literature, 
these conceptions are often referred to as the Augustinian and the Manichaean view of 
evil. According  to  the Augustinian  view,  evil  is understood  simply  as  the  absence  of 
good, while the Manichaean vision sees evil as something in itself, as the positively anti‐
                                                   







good. Those who are evil  in  the Augustinian way are  ‘good on  the bottom’ and can be 
turned back to the light. Manichaean malevolence is a part of one’s very being.  
  The  evil  of  the  various  races  is  either Manichaean  or Augustinian  in  character. 
Melkor himself is absolutely evil as are the Orcs, Trolls, and Maiar who serve him. The 
metaphysical evil of these beings is emphasised by their intolerance to light. They were 
not  always  evil  in  the Manichaean  sense, however. Melkor  and  the other Maiar were 
created good (for all of Eru’s creation was good), but in their Fall (which was chosen out 
of  free will),  they  changed  their very being  and became demons  (S  43). Similarly,  the 
Orcs were originally elves, but Melkor turned them into demons.248 Other creatures are 






















249 Given  this general view of  the Orcs, Faramir’s profession  that he “would not  snare even an orc with 
falsehood” (LR 664) reveals a truly exceptional and superior moral. 
250 Shippey (2003) and Rosebury (2003) are among the many Tolkien scholars who have written on ethics, 









Even  though S  focuses on  the Elves, we hear very  little about Elven rituals or religion. 
The only reference to Elven religion falls en‐passant when we hear that Morgoth attacks 
the city of Gondolin during  the Gates of Summer  festival  (S 291). Given  that we know 
from LR that the Elves in Middle‐earth in the Third Age frequently invoked Elbereth and 
observed a weekly Valar‐day of ritual (cf. section 7.2.4), the absence of reference to Elven 





Valar whom  they have not  seen  for  thousands of years  since  their  last  intervention  in 
Middle‐earth. 































ply describes  the  two as different. While  the Elves are  immortal  in Aman,  they cannot 









recapture  the  Silmarils  from Melkor  is metaphysically  binding  (S  88‐89).  Concerning 
otherworlds, we hear much more about Valinor and Eldamar, and  in Middle‐earth  the 
Elven realm of Doriath is much like Galadriel’s Lothlórien in LR (S 106, 281). Given the 






Dwarves  that  they were created by  the Vala Aulë without Ilúvatar’s permission  (S 37), 
but that Ilúvatar subsequently sanctified them with his Being and gave them free will (S 
38).  This  is  Ilúvatar’s  only  major  intervention  in  the  created  world  apart  from  the 
destruction  of  Númenor.  Still,  the  Dwarves  are  not  counted  among  the  children  of 
Ilúvatar, a title reserved for Elves and humans. As already mentioned, we hear about the 
Orcs that they were elves once, but that they were corrupted and turned evil by Melkor 
(S 47). The Elves are somewhat disenchanted compared  to LR. We  learn  that Elves are 
not always wise and good, but that they can also be greedy, be seduced by evil, and even 
go to war against each other. 
  More elaborate  information  is given about  the various higher and  lesser  races of 











they  fall  under  Sauron’s  influence  (S  328),  but  we  know  from  LR  that  Aragorn,  a 















only  the  first of a number of unions between humans and Elves. Dior marries  the Elf 
Nimloth and together they get Elwing (S 283). Elwing marries Eärendil (S 295), himself 
the  offspring  of  a  union  between  the  Elf  princess  Idril  and  the  human  Tuor  (S  289). 




































to  a  non‐fictional  reading. There  are  some  striking  intertextual  connections,  however, 







Consider,  for  example,  all  those  individuals who  believe  in  the  historical  core  of  the 
Atlantis myth and/or the Noah Flood myth and/or the tale of the lost Celtic continent of 
Lyonesse. For this group, Tolkien’s account of the destruction of Númenor affords three 
more or  less  referential  readings. The Númenor passages  can be  read  either  (a)  in  the 







For a  reader with both LR and S at his disposal, LR continues  to supply  two kinds of 
religious affordances:  fantastic elements  (magic, otherworlds, visions etc.) and a  frame 
narrative  that  thematises  the  text’s historical veracity. S adds  two  things  in particular. 
First, S gives  the  reader much more  information on  the narrative  religion of Tolkien’s 
world. Though we still lack ritual descriptions that can serve as models for rituals in the 
actual world, we get details about the creation and constitution of the world (cosmogony 
and  cosmology)  and  about  the  names,  functions,  and  abodes  of  the Valar  (theology). 
Significantly, the theological information is not limited to the Valar; we also hear about 
Eru,  the  supreme, one God who  in  striking  likeness with  the Biblical God  creates  the 
world ex nihilo with a word. Second, S offers more and different  information about the 
Elves.  Indeed,  as  Tolkien wrote  in  a  letter  to  his  publisher, Milton Waldman,  “[t]he 








human bloodline  further diminishes  the distance between  the  two  races. Together,  the 
disenchantment and humanisation of  the Elves makes  it much easier  for  the  reader  to 
identify with them.  




those  of  a  Pagan  bent, will  consider  the  Valar  comparable  to  the  pantheons  of  pre‐






















religious  role models or  inscribe  themselves  into  the Line of Lúthien and  consider  the 
Elves to be their spiritually significant ancestors. In the four following chapters we shall 




















Elven  chapters  concern  the  Tribunal  of  the  Sidhe,  the  Elven movement,  and  esoteric 





believe  to be Changelings,  i.e. fairy beings whose spirits have been  incarnated  in a hu‐
man body. Their use of Tolkien’s works  is  legitimised by  the claim  that Tolkien was a 
Changeling himself and chose to be  incarnated to tell the history of the Changelings  in 
mythic form. The Tribunal of the Sidhe  is part of a broader  ‘fairy spirituality milieu’, a 
sub‐milieu of  the cultic milieu  focused on  investigating  fairies,  interacting with  fairies, 


















tely. To  limit  redundancy,  chapter 10 and 11  focus on different  theoretical  issues. The 
present chapter treats the Tribunal of the Sidhe as an example of fiction‐integrating reli‐
gious blending. It charts  the religious  traditions (and  their  theories of fairy folk) which 
the Tribunal uses  and  synthesises,  and  analyses  how  the  identity  as Changelings has 
been constructed in a process of conceptual religious blending. The chapter on the Elven 
movement,  by  contrast,  focuses  on  plausibility  construction  and  plausibility  main‐
tenance. In the Elven chapter, I look at the practices and social structures which support 
the  ‘conversion’  to Elvenhood and  I analyse how an  identity as Elf, once acquired, can 
subsequently be rationalised and justified. I furthermore assess the strength of the Elven 
movement’s plausibility structures.  









gest  that Tolkien possessed knowledge about  this  racial phenomenon and  its  spiritual 
importance, and that his Quendi were intended as veiled, but conscious references to it. 
In other words, the fascination with Tolkien’s Elves as special and powerful beings (al‐




















the  group’s  concerns,  beliefs,  and  practices  conform  to  a  Pagan  standard model:  The 
Tribunal  considers  itself  “environmentalist”  (Danu  290909),  and  is  basically  a Wiccan 
group. Members “honor the ways of the Goddess and God” (Rose 2009) and observe the 
Wiccan Wheel of  the Year with  celebration of equinoxes,  solstices, and  the  four Celtic 
cross‐quarter days. Like  in most  such  groups,  the Wiccan  ritual  baseline  is  combined 
with various other forms of magic (e.g. Tarot, astral travelling) and mythologies (in casu 
Celtic, Norse, and Tolkienesque). 




astral home  is populated by various forms of spiritual beings,  including  the Elvyn and 
the Sidhe, and refer to these beings collectively as the “kin folk”. The most powerful of 
the kin folk are the Elvyn who created (or participated in the creation of) the lesser races. 
























viously,  the Changelings are bound  to  their physical bodies and unable  to  ‘outcarnate’ 
and return home permanently at will, but the Changelings believe to be able to visit their 
Home  temporarily by way of astral projection. They also believe  that  their Changeling 
spirit or soul returns to its astral Home after physical death. 
  This spiritual  identification with  the kin  folk does not rule out a parallel belief  in 







  Like  the Pagans discussed  in chapter 8, members of  the Tribunal of  the Sidhe are 
fascinated with the fantastic elements (otherworlds, magic, Elves, etc.) in LR (cf. section 





Lady Danu also  told me  that besides  the God and  the Goddess, her circle honours  the 
gods of both  the Norse, Celtic, and Tolkienesque pantheons  in ritual. For  instance,  the 
members have performed rituals in honour of the Valië Yavanna (Danu 290909). 









pieces  from  earlier  traditions.  For  instance,  the  notion  of  kin  folk  is  introduced  as  a 
handy hypernym  that  allows members  to  refer  to  sídhe,  elves,  and other  fey  creatures 
collectively. On  the  other  hand,  the  notions  of  kin  folk  and  Changelings  govern  the 
Tribunal’s interpretation of the mythological traditions that it draws upon. For example, 
the álfar  in Germanic mythology were not originally believed  to spirits  from an Other‐
world who had incarnated in human bodies. Perceiving the álfar through the interpretive 
                                                   














with  religious blending.  In section 10.2,  I analyse  the Tribunal as a  religious synthesis, 
charting  those  traditions  from which  the  Tribunal  has  adapted  beliefs  and  practices. 







The Tribunal  of  the  Sidhe  synthesises  elements  from  four  religious  traditions:  (1)  the 
Irish mythological tradition about the sídhe and the Tuatha Dé Dannan, received through 
the writings of Robert Graves;  (2)  an  early  twentieth  century  tradition of  spiritist  and 
theosophical ‘research’ on the reality of fairies, including in particular the work of Walter 
Yeeling Evans‐Wentz;  (3) Tolkien’s  literary mythology, especially  the parts about non‐
human  beings  and  their  otherworldly  abodes;  and  (4) Wicca.255 Directly  or  indirectly, 
Celtic mythology  and  folklore play  a  role  in all  these  traditions.256 This  is particularly 











grail romances, such as  the story of Joseph of Arimathea’s visit  to Glastonbury (cf. Wood 2000); or  in  the 
adoption  of  the  pseudo‐Celtic Wiccan Wheel  of  the Year  and  the  equally  pseudo‐Celtic  lunar  calendar 






the Circle  of  Phooka,257 which was  led  by  the  Irishman  Sean  P. Murphy  and  half  of 
whose  six members were  Irish. The  two other  traditions, Tolkien’s  literary mythology 








the  Tribunal  of  the  Sidhe.  The  information  given  here  also  provides  necessary 
background  for  the  chapters  on  the  Elven  movement  (ch.  11)  and  on  esoteric 
historiography involving Tolkien’s mythology (ch. 12). Both Elves and esoteric historians 
draw on Robert Graves’  ideas about  the Tuatha Dé Dannan, and  like  the Tribunal,  the 
awakened Elves are also  inspired by Evans‐Wentz’ notion  that  fairies are  really astral 









in  later  folklore, and  the sources agree  that  the Tuatha are  in some way  related  to  the 
sídhe. 
  The  early  literary  sources  contain  two  different  traditions  about  the  Tuatha Dé 
Dannan and their relation to the sídhe. In the first of these, the Tuatha Dé Dannan appear 
as a kind of pantheon of majestic sídhe inhabiting a magical Otherworld. In this tradition, 















the  contemporary  Irish  are  claimed  to  descend,  took  the  land  from  the  Tuatha  Dé 
Dannan and forced them into the underground Otherworld, thus transforming them into 
sídhe – people of the hollow hills.259 
  The  idea  that  the  Tuatha  Dé  Dannan  were  an  historical  people  who  actually 
possessed magical powers  and  indeed  conquered  Ireland  entered  the  teachings of  the 
Tribunal of the Sidhe (and the cultic milieu in general) through Robert Graves’ The White 
Goddess  (1948/1997).260  In  this work,  Graves  developed  three  ideas  that  have  greatly 
influenced  the Tribunal  and Paganism  in general. First, he  claimed  that  a matriarchal 
culture worshipping a supreme Goddess had dominated pre‐historic Europe and Middle 
East,  and  that  this Goddess was  a  “Triple Goddess” with  the  three  aspects  of maid, 
mother, and crone.261 Second, Graves believed that all myths and legends were originally 
factual  accounts  that  had  subsequently  been  distorted,  by  omissions,  additions,  and 
metaphorical  projections  etc.  As  witnessed  by  the  subtitle  of  his  book,  A  Historical 
Grammar  of  Poetic Myth, Graves  furthermore  believed  himself  able  to  reconstruct  this 
historical  core. He  therefore  intended  his  book  to  be  read  as  “an  authentic work  of 
history”  (Hutton  1999,  42).  Drawing  on  myth  and  intuition,  Graves  sought  to 
demonstrate that matriarchy was the original and natural way of organising society. He 





that  it  had  survived  at  the  outskirts  of  European  civilisation,  and  that  the  beings  of 
folklore were euhemeristic references to these people and their religion.262 Where Murray 
and  Gardner  claimed  that  the  old  religion  had  been  duotheistic,  however,  Graves 
insisted that it had been directed at a single goddess. He believed in the actual existence 
of  this goddess and hence  in  the essential  truth of  the old religion.  If Graves’  first  two 
main ideas were his belief in original matriarchy and his euhemeristic view on myth, the 
                                                   
















the myths  themselves and never  to scholarly editions of  texts or commentaries. This  is 
because he believed myths to be “True poetry” inspired by the Goddess in her aspect of 
the Muse.  By  definition,  the  myths  themselves  were  thus  truer  than  any  academic 
interpretation of them. Graves furthermore believed himself to be an  inspired poet and 







Tuatha differently  from Graves, however,  in  two ways. First,  the Tribunal  reinterprets 
the consequence of the defeat of the Tuatha at the hands of the Milesians. According to 
the Tribunal,  the Tuatha were not driven out of  the physical world as a  result of “the 
great strife”, but merely adapted their physical appearance so that they came to look like 
humans.  In doing  so,  they preserved  their  special  ancestry  and  some of  their magical 
abilities,  including  the  ability  to  travel  home  astrally.  The  second  reinterpretation  re‐
gards the connection of the Tuatha to the Otherworld. Turning the idea that the Tuatha 
were physical beings who were  forced  into  the Otherworld upside down,  the Tribunal 






to have proven  the  existence of  fairies.  In Mysterious Psychic Forces  (1909) Flammarion 
suggested that non‐human spirits (“gnomes, spirits, and hobgoblins”) were real, or that 
they at least constituted phenomena that we have no “scientific absolute right to reject” 
(1909,  35). After having presented  the mediumistic  research of himself  and others, he 
writes in his conclusion: 
Two  inescapable  hypotheses present  themselves. Either  it  is we who pro‐
duce these phenomena [e.g. apparitions] or  it  is spirits. But mark this well: 
these  spirits  are  not  necessarily  the  souls  of  the  dead;  for  other  kinds  of 
spiritual beings may exist, and space may be full of them without our ever 
knowing anything about it, except under unusual circumstances. Do we not 
find  in  the  different  ancient  literatures,  demons,  angels,  gnomes,  goblins, 






Yeeling  Evans‐Wentz.263  In  his  book  The  Fairy‐Faith  in  Celtic  Countries  (1911),  Evans‐
Wentz presented material on the living folklore of the sídhe that he had collected in the 




ty. Nutt had  introduced  the  idea of a “Celtic doctrine of Re‐birth”, namely  the “belief, 
probably widespread, among  the ancient  Irish  that divine personages, national heroes 
who  are members  of  the  Tuatha  De  Danann  or  Sidhe  race,  and  great men,  can  be 
reincarnated, that is to say, can descend to this plane of existence and be as mortals more 




sophical  “astral  plane”  overlaying  the  physical  plane.  This  is  apparent,  for  example, 
when he  explains  apparitions  as  the  appearance of  an  “astral double” of  the physical 










theory  of  an  original Celtic doctrine of Re‐birth, he  also  formulated  the  thesis  that  a grail myth  existed 
among the Celts prior to the romances. In his book The Holy Grail with Especial Reference to its Celtic Origin 
(1888), Nutt  attempted  to  reconstruct  the  original  grail  tradition,  suggesting  for  instance  that  the  grail, 
sword, dish, and  lance  featuring  in  the romances were echoes of  the  four  treasures which  the Tuatha Dé 
Dannan had brought with them from the northernmost islands, namely Dagda’s cauldron, Náuda’s sword 
of light, the Fál stone, and Lug’s spear (cf. Wood 1998, 18). Other scholars, especially R.S. Loomis, continued 
to champion Nutt’s  ideas until  the 1960s. Also Evans‐Wentz was  taken seriously as a scholar  in his own 
time, and his Fairy‐Faith was published on Oxford University Press. 
  The work of Nutt and Evans‐Wentz was known  to Tolkien and still possessed academic authority 
when Tolkien began writing his  literary mythology  in  the  late 1910s.  It  is  therefore  likely  that Tolkien’s 
fictional Quendi were  inspired by Nutt and Evans‐Wentz.  In any  case,  the Quendi  in  some  texts hold a 
belief  in  reincarnation  that  is very  similar  to Nutt’s Celtic doctrine of Re‐birth  (cf.  section 15.2.4 below). 
Furthermore, while Tolkien’s Elves  are different  from humans,  they  are not purely  spiritual beings, but 
incarnate  beings  that  are  able  to  procreate with  humans.  In  this  respect  they  resemble  the  Tuatha Dé 
Dannan who  are  also  humans,  but  special  humans who  can wield magic  and  reincarnate what  normal 















veridical  apparitions.  (3) Our  examination  of  living  children  said  to  have 
been changed by fairies shows […] (a) that many changelings are so called 
merely because of some bodily deformity or because of some abnormal men‐
tal  or pathological  characteristics  capable  of  an  ordinary  rational  explana‐
tion, (b) but that other changelings who exhibit a change of personality, such 





duced  the notion  that  fairy souls can  find  their way  into human bodies. The Tribunal, 
however, goes beyond Evans‐Wentz when  they equate  the  changelings, whom Evans‐
Wentz values negatively, with the positively valued reincarnated Tuatha Dé Dannan. 
  In  the works of Graves, Nutt, and Evans‐Wentz we  find  the  four main building‐
blocks  needed  to  construct  the  Tribunal’s Changeling  beliefs:  the  Tuatha Dé Dannan 






(1974) which was  first  published  in  1930  and which  promotes  ideas  very  similar  to 
Evans‐Wentz’.265 Fortune was a theosophist like Evans‐Wentz and hence interested in re‐
incarnation  and  the  existence of various  spirits  and  lines of  evolution.  In Psychic Self‐
















such circumstances  it  is  theoretically possible  for a being of parallel evolu‐
tion to be drawn into incarnation in a human body (Fortune 1974, 79‐80).266 
Fortune  differentiates  between  the  unfortunate  calling  forth  of  a  non‐human  soul  (in 












land  in  1985,  the  American members  founded  three  new  circles.  Lady  Danu  (Linda 
Hayes) and Rodger Adams founded the Circle of the Queens in Sacramento, James Vin‐
cenzio led the Circle of the Quendi in Los Angeles, and Andrew Pembrokeshire started 
the Circle of  the Rainbow Sidhe  in Seattle. A second  formative phase now  followed  in 
which  Murphy’s  originally  Celtic  emphasis  was  reduced  and  his  teachings  on 
Changelings were elaborated  in various ways. As  the members say  themselves,  in  this 
phase  the  three  circles  further  co‐operated  in  the  “recreation”  of  the  tradition  of  the 
Tuatha. According to Rose, the Quendi wrote and “refounded” the history of the Tribu‐
nal,  the Queens “wrote of  the  teachings of Home”, and  the Rainbow Sidhe “wrote  the 
                                                   
266 I am indebted to Joseph Laycock (2012a, 70) for pointing out this passage. 
267 Evans‐Wentz and Fortune were not  the only ones  to promote a  theosophical understanding of  fairies. 
Another  important  figure was  Sir Arthur  Conan Doyle, who  is  best  known  as  the  creator  of  Sherlock 
Holmes,  but who was  also  a  Theosophist  and,  as  it  happens,  a  believer  in  the  existence  of  fairies.  In 
response to a public debate about a set of photographs that apparently show two young girls from Cotting‐
ley playing with fairies, Doyle published The Coming of the Fairies (1922) in which he asserted the veracity of 
the  photographs  and  defended  fairy  belief  in  general.  On  the  background  of  the  “Cottingley  Fairies” 
photographs,  see Lynch  (2006). Furthermore, an organisation named  the Fairy  Investigation Society was 
active in Britain from 1927 to around 1990 and counted Walt Disney among its members in its heydays in 






languages  and  stories  of  the  many  races  that  are  from  our  Home”  (2009).  Three 
interrelated developments seem to have taken place in this process: Graves was pushed 




  The  integration of Tolkien material was championed by  two of  the  three original 
American members, Lady Danu  and  James Vincenzio. Danu describes Vincenzio  as  a 
“Tolkien enthusiast”, and  the “refounding” of  the Tribunal’s history carried out by his 
Circle of the Quendi included a harmonisation of the existing Changeling lore with S.268 
According  to Danu,  the members of  the Tribunal believe  to be  “Elvyn or Faerie”,  the 
Elvyn corresponding  to  the Valar269 and  the Faeries  to  the Quendi  (290909). The Elvyn 
are the “firstborn” and are said to have “had a hand” in the creation of the Faeries, some‐
thing which corresponds more or less to the relation between the Valar and the Quendi 












Danu here  ascribes more  reference  authority  to Tolkien’s  literary mythology  than  the 
                                                   
268 One might speculate that the Circle of the Quendi puts a stronger emphasis on Tolkien’s lore than other 
circles of  the Tribunal.  I  therefore  tried  to get  in  touch with Vincenzio  through Lady Danu, but unfortu‐
nately the Circle of the Quendi wished to remain closed. 
269 And perhaps to the Maiar as well. 
270  It  might  be  that  the  terminology  of  the  Tribunal  is  just  shaky,  but  there  is  another  imaginable 
explanation. Given that the Tribunal of the Sidhe was founded in 1985, it is possible that the group not also 
read  S,  but  also  studied Tolkien‘s  Lost Tales  (LT  I;  LT  II),  the  first  two volumes  of HoMe  that had  been 














  In  practice,  the  Tribunal  approaches  Tolkien’s  literary  mythology  in  a  mytho‐
cosmological mode. That is to say, the group uses a strategy of selective reference ascrip‐
tion that attributes greater referentiality to the supernatural inventory of Tolkien’s narra‐





siders Tolkien’s Quendi  to refer  to real beings  in  the actual world, but  this reference  is 
not  literal.  It  rather has  the  character  of  ‘inverted  euhemerism’,  in  so  far  as Tolkien’s 
relatively  human‐like Quendi  are  taken  to  refer  to  the  relatively  less  human‐like  and 











that Tolkien’s  literary mythology  is an  imagined  story about  real  supernatural beings: 
the Valar and the Quendi as examples of the kin folk. 







they  themselves drew on Tolkien (source) to develop  their beliefs  in Changelings (pro‐
                                                   
271 As we shall see in chapter 16, the main difference between Tië eldaliéva and the Tribunal of the Sidhe is 
actually  not  that Tolkien  is  read  verbatim  by  the  former  and  not  by  the  latter,  but  rather  that Tolkien’s 






incarnate  and  write  the  Changelings’  history  (source  >  product).  Actually,  not  only 
Tolkien  is cast  in  this hagiographic way. Members of  the Tribunal believe  that Graves 







and changelings); and Tolkien’s  literary mythology  (Quendi and Valar). The result  is a 
new tradition of ‘Changeling religion’. The Tribunal’s Changeling religion is a religious 

















tails a change  in  the conceptualisation of  the  individual kinds of  fey creatures, such as 
the  sídhe.  In  the  second  sub‐section,  I analyse how  the members have developed  their 
identity as Changelings  in  two  steps,  first by  ‘compressing’  the earlier notion  that one 
can  communicate with  fairies  into  the  conviction  that  some  humans  are Changelings 
                                                                                                                                                               
272 The source‐product reversal is a very common rhetoric move. The term is inspired by Michael Barkun’s 
notion  of  fact‐fiction  reversal.  Barkun  uses  this  term  to  denote  an  interpretive move  among  conspiracy 
theorists  in which “the commonsense distinction between  fact and  fiction melts away  […]  [and]  the  two 


















  This  domesticating  categorisation  combines  the  two main  processes  of  religious 
conceptual  blending  that  I  discerned  in  chapter  4,  namely  concept  construction  and 
resemantisation. Most obviously,  ‘kin  folk’  is a newly  constructed  category,  indeed an 
over‐category encompassing elves, sídhe, phookas, and so forth. Furthermore, while the 
Tribunal  continues  to  reckon  with  the  existence  of  various  fey  beings,  these  beings 
undergo a process of resemantisation in two says. First, the classification of the individu‐







as members  of  the kin  folk  category  their  exclusivity  is diluted  by  the  co‐presence  of 
satyrs,  fairies,  sídhe,  gnomes,  and  so  on. This  also means  that  the differences  and  the 
hierarchy between different super‐human races which exist within the Tribunal’s indivi‐
dual  source  traditions  –  such  as  that  between  the Valar  and  the Quendi  in  Tolkien’s 
literary mythology  –  becomes  blurred  and  reduced.  In  Tolkien’s  literary mythology, 
there  is  a  categorical difference between  the divine Valar  and  created Quendi.  In  our 
communication, Danu sometimes maintained this distinction, counting the Valar but not 
the Quendi among  the Elvyn,  i.e. among  the  ‘divine’ kin  folk with  creative powers  to 
whom  rituals  are  directed.  At  other  times,  however,  this  distinction  seemed  less 
important to her, and she told me that some members of the Tribunal identify with the 
Elvyn,  thus  indicating that  they are not categorically different from other kin folk after 
all.273 
                                                   








used  to  refer  to  a  special  type  of  kin  folk  or  to  refer meronymically  to  the  kin  folk  in 
general. We have an example of  the meronymical use  in  the very name of  the group, 
Tribunal  of  the  Sidhe, where  ‘the  Sidhe’  stand  for  all  kin  folk.  Lady  Danu  did  not 
experience  the  various  types  of  kin  folk  and  the  various designations  for  them  to  be 
confusing or problematic. Perhaps this is partly because the exact nature of the kin folk is 





Like  the notion of kin  folk,  the notion of Changelings emerges as a  result of  religious 
conceptual blending of elements from existing fairy lore. In the latter case, the process of 
religious blending  is different, however, and can best be described  in terms of compres‐
sion.  Indeed, members of  the Tribunal construct  their Changeling  identity by compres‐
sing theories about fairies (which I use here as a shorthand for all kinds of fey beings) into 
an identity as Changelings (i.e. as Fairies in a human body).274 They compress the notion 
(from  Flammarion  and Evans‐Wentz)  that  one  can  communicate with  spiritual  fairies 
into  the postulate of being  themselves Fairy souls  in human bodies. And/or  they com‐






































to  see or  sense or work with  fairies or  that  they have a  fey  creature  as  their personal 
spirit guide (claims 1‐4). At least since the 1960s, members of Feraferia (cf. Ellwood 1971, 
135‐136) and likeminded Pagans and Neo‐Shamans have gone one step further by claim‐
ing  to  be  able  to  travel  to  Faery/Otherworld  and meet  the  fairies  in  their  own world 









Also  here,  the  same  mythological  being  simultaneously  occupies  the  position  as  special  self  and 
supernatural helper/other. The Earth Angel movement is large an audience cult centred on Doreen Virtue’s 
books (2002; 2005; 2006; 2007). Virtue’s homepage can be visited at http://www.angeltherapy.com/ [210812]. 








with an  imaginary world,  including  spirits,  fairies, and other beings drawn  from  folk  tradition, are very 





  Exogenous  factors have also contributed  to  the emergence of self‐identified Elves 
and  Fairies,  however.  The most  important  factor  has  been  the  humanisation  of  non‐
humans  in  fantasy  fiction, a process which was  initiated by Tolkien.  Indeed, LR swept 
away  earlier  images  of  cute Victorian  fairies, malicious mound‐dwellers,  and  Santa’s 




when  this  identification  got much  of  its meaning  and most  of  its  legitimacy  from  its 
integration with more prestigious traditions of fairy spirituality. Indeed, in the Tribunal 
of  the  Sidhe,  Tolkien’s  literary mythology  seems  to  supply  the  imaginary  salience  on 
which the Changeling identity is founded, while the traditions from Graves and Evans‐
Wentz supply the lion’s share of this identity’s legitimacy. 
  It  is  illuminating  the  draw  on  conceptual  blending  theory  (cf.  section  4.2.2)  to 
illustrate how  the Changeling  identity  is semantically composed. A graphic  illustration 
of the Changeling Identity Blend is given in figure 10.1. 
  The Changeling  identity emerges as a result of  two semantic operations. First, an 
image of  the  ‘elf‐in‐general’  is constructed  through  the selective projection of elements 
from Tolkien’s Quendi, Graves’ Tuatha, and Evans‐Wentz’  fairies  into a new, semantic 
space.  From  Tolkien’s  Quendi  are  taken  their  character  (powerful  magician,  Pagan 
values),  ontology  (human  body),  and  imaginary  salience  –  but  not  their  fictionality. 
These features are combined with the alleged reality of the Tuatha Dé Dannan and the 
astral fairies and with the legitimacy and prestige enjoyed by Graves and Evans‐Wentz 
in  the  cultic milieu. All  this  is projected  into  a  new  blended  space.  It  is  this  blended 
image of  the elf/sídhe/Tuatha‐in‐general which members of  the Tribunal (and  the Elven 
movement) identify with, rather than Tolkien’s Quendi or Graves’ Tuatha specifically. In 
a second move, features that are considered to be shared between the self and the elf‐in‐
general  (e.g. Pagan values, magical practice, and  the  sense of being psychologically or 
socially  in  some  way  different  from  most  humans)  can  be  projected  into  a  second 
blended space of the Changeling self.277 These shared features are connected via the Vital 




277 Due  to  the  semiotic  focus of  this  thesis  I do not discuss  the psychology of  those  involved  in Tolkien 
religion. It must be noted here, however, that those of my informants who feel to be Changelings or Elves 
typically  report  that  they as  children and young adults had unusual  experiences and did not  fit  in well 
socially.  For  these  individuals,  the  adoption  of  a  none‐human  identity  provides  explanation  and 
empowerment: Rather  than being odd,  they are  in  fact very special.  I will  touch upon  this  theme briefly 












lings existed originally  (product > source) and  that  the pre‐Christian  fairy  folklore and 
the writings of Graves, Evans‐Wentz, and Tolkien all constitute historiographical or lite‐
rary interpretations of this real phenomenon (source > product). This source‐product re‐























































Danu  in  2009.  It presently  has  115  registered users  on  its  homepage  (per  180712,  not 
counting myself). 
  The data  that  I have  collected  about  the Tribunal of  the Sidhe  reveal  little detail 
about the nature of the organisation. I do not know, for instance, how the circles relate to 





mythology about  the astral Home,  the great  strife, and Tolkien as  the kin  folk’s bard. 
Members  share  these beliefs  and new members  are  systematically  instructed  in  them. 
The growth of the Tribunal shows that this is an effective cocktail. Especially important 
is the fact that some of the movement growth can be accounted for by the socialisation of 




place mostly  in  the  local  areas  of  the  circles.  Online  outreach  is  quite  new  and  the 
Tribunal  is  therefore  poorly  integrated with  the  Internet‐based  Tolkien milieu. More 
strikingly, the Tribunal and the Elven movement seem to have developed in parallel and 
with  little mutual contact despite  the obvious similarities between  the  two and despite 







278 Many  of  these  circles  have  their  own  ‘group’  with  members,  information,  and  discussions  on  the 
homepage of Danu’s Circle of the Coyote. See http://thechangeling.ning.com [180712]. 
279  It was not until 2008  that Danu’s group was  found by Calantirniel of Tië eldaliéva and a  link became 







doing  so,  let me  illustrate  the  diversity  of  the  Pagan  appropriation  of  S with  a  brief 

































Genesis and  the  ‘historical’ event behind  the Atlantis myth with  the destruction of Númenor  (during  the 
Second Age of Arda).  
282 Morcelu has no homepage. He  told me  that he does not  actively proselytise  for his  faith, but  simply 
teaches those individuals who find him. He also told me that he had become particularly cautious after an 





  Another  Tolkien‐integrating  Pagan  path  is  Tony  “Brian Dragon”  Spurlock’s  so‐
called Draconian Pictish Elven Witchcraft. Spurlock’s  tradition  is an off‐shoot of Victor 
and Cora Anderson’s Feri  tradition  and  integrates  elements  from Robert E. Howard’s 
Conan  the Barbarian  series  and  from Tolkien’s  literary mythology.283 Both Morcelu  and 
Spurlock profess  to  feel a connection with  the Elves, both  the elves of  folklore and  the 










self‐identify  as Elves.284  It  is  relevant  to  include  this movement  in  a book on Tolkien‐














within  larger  social  formations  in  the  post‐traditional  religious  field.  Throughout  its 
history,  the Elven movement  has  constituted  a  fringe  group within  the  broader Neo‐
Pagan movement,  but  in  the  21st  century most  self‐identified  Elves  have  come  to  see 
themselves primarily as part of the Otherkin movement, a movement which comprises 
self‐identified Dragons, Angels, and so on besides awakened Elves.  
  An analysis of the role of Tolkien’s  literary mythology for the Elven movement  is 
embedded within  the historical  sections.  I demonstrate  that  the Elven movement was 
initially  inspired by  the attractive  image of  the Elf provided by LR, even  to  the degree 

























Elves’. The Elves  rationalise  their Elvishness by  constructing elaborate explanations of 
how it is possible to be an Elf, and they legitimise it with reference to authoritative sour‐
ces  and  to  their  own  experiences. Additionally,  they  sometimes protect  their  claim  to 
Elvishness by  relativising  it,  stating  that  their Elven  identity  is a matter of  ‘what  feels 
right’  rather  than of what  can be objectively proved. Second,  I  look  at  ‘conversion’  to 
Elvishness. Drawing on Tanya Luhrmann (1989), I argue  that  the adoption of an Elven 
identity can best be considered a process of  interpretive and epistemic drift.  I  identify 
four stages of the epistemic drift (fascination with Elves; identification with Elves; hunch 
of being an Elf; certainty of being an Elf) and identify the practices which propel the drift 
(e.g.  role‐playing  and  activity  in  online  groups). Third,  I  evaluate  the  strength  of  the 
Elven movement’s plausibility structures.  I  identify  those social and cultural structures 







not surprising  that  the  first  individuals who began  identifying as Elves were practitio‐
ners of Western magic. These magicians had read Tolkien in the late 1960s and began to 
self‐identify  as Elves  in  the  early  1970s. Or,  as  they  say  themselves,  at  that  time  they 









fulfilled  the  role of chief movement  intellectuals  in  the Elven community.286 Especially 
the Silver Elves, Michael  J. and Martha C. Love, also known as Zardoa Silverstar and 






LR.288 After  the  séance,  the  two magicians began writing Elven Magic Letters,  some of 













ed  to Sandstorm.  I also draw on material  from  the Silver Elves with whom  I corresponded  in December 
2009 and March 2010, and who kindly sent me a copy of Zardoa Silverstar’s master’s thesis in depth psy‐
chology  from Sonoma State University  (submitted  as Zardoa Love; Love  2005). Zardoa’s  thesis  includes 
both  historical  information  about  the  Elven movement  and  systematic  reflections  on  Elven  spirituality, 
including Tolkien’s place in it. The Silver Elves furthermore read and commented on an earlier draft of this 












strikingly  similar  to  the  self‐identified Elves’, but Gaffin does not  link up his discussion with  the  inter‐
national Otherkin or Elven movements. 
288 Arwen  (Si: Noble maiden)  is  the  Elf  princess who marries Aragorn  and  chooses  a mortal  doom  (cf. 








  According  to  the  Silver  Elves,  the  Elf  Queen’s  Daughters  sang  (and  still  sing) 
hymns to Elbereth Gilthoniel (151209). That is interesting, for the Valië Elbereth/Varda is 
the central Vala  in the Elven narrative religion  in LR (cf. section 7.2.4). The Elf Queen’s 
Daughters  thus did not only  adopt  an Elven  identity  from LR, but  also  took over  the 
Elves’ veneration for Elbereth, hence modelling a part of their own religious practice on 
narrative  religion  from  LR. Despite  all  of  this, Tolkien’s  literary mythology  remained 
more  an  add‐on  to  the  spirituality  of  the  Elf Queen’s Daughters  rather  than  its  core. 
Fundamentally, the Elf Queen’s Daughters were Wiccans (Love 2005, 32) with a strong 
Graves‐inspired emphasis on the Goddess. They were also somewhat eccentric feminists, 
referring  to all members as “sisters”  regardless of  their gender.290 Furthermore, Arwen 








the Divine Light Mission, but he  felt  that he had not yet  found his right spiritual path 
(McGowan 2011). One day, while browsing the occult bookstore down the hall from the 
vegetarian  restaurant,  he  stumbled  across  some  of  the  Elf Queen’s Daughters’  Elven 
Magic  Letters.  Though  he  felt  a  bit  awkward  about  their  feminism,  he  contacted  the 
group and began receiving their letters (Love 2005, 32). A couple of months later, Zardoa 
visited the Fox River Elves in Aurora, and one evening he had a powerful awakening ex‐
perience.  In  that moment  “I knew”, he writes,  “that  I was  an  elf  and  that  I had been 
awaiting all my life for my kindred to come and find me” (Love 2005, 33; see also Car‐
ding,  2012,  255). Two members of  the group gave Zardoa  a  secret  soul  (or  “ba kah”) 
name which had been channelled through the Ouija board, and he later received the El‐
ven name Gildor  (from LR)  from Arwen  and Elanor  (SE  310813). The Silver Elves  ex‐
plained that the strong awakening experience was no requirement for membership of the 
Elf Queen’s Daughters  and  that  no  formal  initiation  took  place  (310813). About  nine 
months  later,  however, Zardoa himself decided  to mark  his  awakening,  and  together 
with another newly awakened Elf he swore to pursue the Elven way both in this life and 
in  later  reincarnations  “until  all  our  kindred  have  been  found  and  awakened”  (Love 
                                                   






2005,  34). Zardoa  founded  his  own  vortex,  The  Elves  of  the  Southern Woodlands,  in 
Carbondale. 
  The Elf Queen’s Daughters published several articles on Goddess spirituality and 
environmentalism  in Green  Egg  in which  they  referred  to  themselves  as  “Elves”  and 
“Elven Daughters”. Though they never explained exactly what they meant by these self‐
identifications  (Sandstorm  2012,  13‐14),  some  clues  are  given  in  an  article  of  theirs 
entitled  “O’Mother”  (EQD  1976;  quoted  in  Sandstorm  2012,  16).  The  article  includes 
numerous  references  to Varda  and  an  illustration  depicting  her  as  the  living Mother 
Earth.  This  identification  of  Varda with  the  personified  Earth  is  foreign  to  Tolkien’s 
mythology,  and  it  is  clear  that  the  Elf Queen’s Daughters  here  used  Varda/Elbereth 
simply as a name for the Goddess or Gaia and did not consider Varda to be a discrete, 
spiritual being. The article furthermore suggests that all people who respect the Goddess 





her  about  their  Elven  Letters  that  “[m]ost  of  it’s  nonsense.  […] We  don’t  take  it  too 




  In any case,  the rigour of  the Elf Queen’s Daughters was short‐lived. The Aurora 
Elves moved to San Francisco in 1976, and around 1977 the letter writing stopped. Some 
of  the members  founded  the  trans‐rock  elven  band Aeron  in  1978  and  published  the 
album Paltereon: The Far Memory of the Elves in 1979 (SE 310813). The band’s success was 







  Both  the Elf Queen’s Daughters and  the Silver Elves owed  their Elven  identity  to 
Tolkien’s writings. The Silver Elves even  told me  that “if Tolkien’s works hadn’t been 









ing before  the publication of S, one could have expected  the Elf Queen’s Daughters  to 





out  that  the  Elf Queen’s Daughters were  not  so  different. As we  have  seen,  the  Elf 
Queen’s Daughters considered Varda  to be merely another name  for  the  real Goddess 
and they confided to Adler that their use of Tolkien was ironic. What is more, after iden‐
tifying  as  Elves  for  a  few  years  some  of  the  leaders  gave  up  their  Elven  identity  to 
become –  indeed – Hobbits. After all,  then,  the Elf Queen’s Daughters’ use of Tolkien 
conformed  pretty  much  to  the  standard  pre‐S  pattern  of  reading  Tolkien’s  literary 
mythology in the binocular mode. 
  The Silver Elves were different. Contrary to the Elf Queen’s Daughters, who in the 
early 1970s had only been able  to draw on LR,  the Silver Elves adopted S when  it was 





mythology  which  are  creatively  harmonised  with  theosophy,  exo‐theology,  western 
Buddhism, and other traditions. The style is purposefully whimsical, but in the core, the 
letters tackle serious issues about spirituality, environmentalism, and the art of living. 
  Of  the  first  twenty  letters,  thirteen  include  references  to  the narrative  religion of 
Tolkien’s  literary mythology. These  letters discuss Eru/Ilúvatar, Melkor, various Valar 
(Varda, Vána, Vairë, Mandos/Námo,  and Manwë),  identify  (Mother) Earth with Arda 
(rather  than with Varda),  and  speculate  on  the  nature  of  the  Elves.  For  instance,  the 
Silver Elves write in one letter that 
Tolkien  has  it  that when  the worlds were  first  separated,  the  Elves were 
given a choice between returning beyond the veil to the safety of eternal life 
in Valinor  or  to  remain  in  the world  of Man  –  of manifestation  –  thus  to 
suffer  life after death after  life after death  in a seemingly endless round of 
incarnations.  Each  chose  by  their  hearts  [sic]  desire,  some  returned  to 
Valinor,  others,  loving Man  –  physical  life  –  chose  the  long  hard  road  of 
evolution’s pathway (2001a, 36‐37). 

















stitute  a  legitimate  and  central  source  of  inspiration,  albeit  a  non‐referential  one  that 
must be read in the binocular mode. As the letter quote on the previous page illustrates, 
the Silver Elves  ascribed much authority  to Tolkien’s  texts, but at  the  same  time  they 
maintained that the general truth which these texts communicate, namely that an elder 
race  exists and  that humans and Elves used  to  live  together  in harmony,  is presented 
within an entirely fictional frame. They told me that for them Tolkien’s novels constitute 
“an  inspiring,  even  sacred mythology,  but were  never  taken  as  the  literal  truth”  (SE 
191209).  
  The explicit references to Tolkien’s works grow rare in later letters. The Silver Elves 
told me  that  this was because  they had not attempted to re‐enact Tolkien’s mythology, 
but had used his books “as emotive guidelines  for creating  [their] own Elven Culture” 
(191209). For example,  they  told me  that  it was Tolkien’s  invented  languages  that had 








294 There  is nothing peculiar about using an authoritative source  to  legitimise one’s own beliefs. As Brian 
Malley has shown, this is “how the Bible works” (2004). 
295 A  grammar  and  introduction  to Arvyndase  is  available  (Silver Elves  2012c). On  their homepage,  the 





















  Throughout  the 1980s and 1990s,  the Silver Elves  continued  to write  their  letters 
and  in this way brought a few  individuals to awakening.297 Even so, the  letters did not 
facilitate a major Elven awakening. As the Silver Elves say, it was only in the late 1990s, 
after they had “spent twenty some years sending out letters telling people it was alright 
to  call  thems’elves  elves  that  the  phenomenon  really  began  to  take  hold,  and  people 
began to awaken and dare admit what they really felt about thems’elves” (120310). 
  Four  factors  led  to  the  growth  and  consolidation  of  the Elven movement  in  the 
1990s  and  2000s,  after  S  and  the  Silver Elves’  letters had prepared  the  ground  in  the 
1970s  and  1980s. First,  the  advent of  the  Internet made  it much  easier  for  individuals 
sharing marginal interests (such as fairy spirituality) and identities (such as being an Elf) 
to  find  each  other  and  build  communities.  Second,  a broader Otherkin movement  (of 
people  identifying  as  various  sorts  of  non‐human  beings)  evolved  out  of  the  Elven 
movement and in turn provided the Elves with a set of ingenious rationalisations of the 




















Digest,  the  first  electronic mailing  list  for  Elves  (Sandstorm  2012,  25).298  Though  the 
Elfinkind Digest remained a small list with less than a hundred members, it is significant 
for a number of reasons. To begin with, it was the first Elven online site and it still exists 
today,  its  23 years of  existence bearing witness  to  the  longevity  and  continuity of  the 
Elven movement. Furthermore, already  in 1990,  the Elfinkind Digest spawned  the  first 








were quick  to  take advantage of  these new  technologies as  they appeared,  though  the 
older  formats never went out of use completely. Accordingly,  the history of  the online 
Elven community can be split up  in a number of phases corresponding  to advances  in 
the technology of the social Internet. 




very  small,  but  that  should  come  as  no  surprise,  for  only  0.8%  of  the  American 
population had access  to  the  Internet  in 1990 and  fewer still  in  the rest of  the world.299 
While  the  Elves, many  of  whom  were  young  students,  were  quick  to  use  the  new 
possibilities for networking supplied by the Internet, low Internet penetration effectively 
inhibited growth.  It was  only when  the  level  of  Internet  connection  increased  signifi‐
cantly  in  the  second  half  of  the  1990s,  that  the  Elven  online  community  could  be 
established in earnest.300 
  In  the  late  1990s  and  early  2000s,  Elven  community  forming  was  furthermore 
facilitated by a new generation of community‐building platforms, including Microsoft’s 
MSN  groups  (launched  1995),  Yahoo!  Groups  (launched  1998),  and  Google  Groups 
(launched 2001). These platforms were more user‐friendly  than Usenet and  introduced 




300  In  1996,  Internet  penetration  in  the  United  States  reached  16.4%  and  in  2002  it  passed  50%.  See 
http://data.worldbank.org/indicator/IT.NET.USER.P2 [130812]. The Internet penetration in Western Europe 





Yahoo! Groups,  a milestone  being  the  founding  of  the  group Elven Realities  in  1999. 
Elven Realities is still one of the largest Elven hubs on the Internet with 730 members per 
20 August 2012.301 
  During  the 2000s,  individual Elves also began  to maintain  their own homepages. 
Some examples include a site run by Rialian Ashtae, the founder and moderator of Elven 
Realities,302 and  the homepage of Arethinn  (formerly Eshari) who  is has organised  the 
Otherkin gatherings known as MythiCalia and who moderates the Otherkin community 
on LiveJournal.303 Other notable Elven  Internet  sites  belong  to Tara Erinn Pelton who 
claims to descend from the Tuatha Dé Dannan and to the Silver Elves.304 The Elenari are 
a notable group of website‐based Elves who claim to be Star Elves and whose homepage, 
the Elenari Nexus, has been online since 2000.305 The  importance of  the Internet for  the 
Elven movement cannot be overstated. More than the three other factors to be discussed 
below,  the  Internet propelled  the Elven movement’s growth and consolidation. Let me 















are per 070812;  figures  for Christian Elven groups per 140812. All groups are considered active until  the 
number  of  posts/year  dropped  below  30.  There may  have  been  similar  Elven  communities  using MSN 
Groups (though none comparable to Elven Realities in importance), but since MSN Groups went defunct on 









Internet  locations,  including private  groups which  are not  easily  found  and whose membership  figures 
cannot be checked. For this reason the actual number of online Elves might be larger than it seems as first 
sight. Second, many members, probably the majority, in the large and public groups like Elven Realities are 




substantial relative growth has  taken place. Prior  to  the  Internet,  there were only a  few 
(and  very  small)  Elven  organisations.  Today,  the  online  Elven  groups  boast  a  total 
membership of more than a thousand. Even if not all of these members are serious, we 
certainly have a growth in the number of organised Elves from a handful in the 1980s to 
several hundred  in  the 2000s. A  further  indication of  Internet‐facilitated growth  is  the 
majority  of  new members  of  the  online  Elven  communities  have  not  developed  an 
identity as Elves on  their own, but have only done so upon being exposed  to  the  idea 
that  you  can  be  an  Elf  yourself  by  stumbling  upon  online  sites maintained  by  self‐
identified Elves. Stated differently, the Internet gave the Elven community a strong plat‐
form on which  to present  itself  to potential converts, and  it made  it easy for  interested 





not diminish  the  importance of  the  Internet, however,  for  also  the Pagan growth was 






in  fact  negotiations which  led  to  the  formation  of  socially  sanctioned  codes  for what 
members could legitimately claim about the Elves in general and about their own Elven 
nature (more on this in section 11.3.1 below). Rationalisations of what it meant to be an 
Elf, and strategies of  justifying  the claim  to Elven  identity were discussed  in  the Elven 
online groups  and  repeated,  combined,  and  internalised by members. As part of  this, 
online Elves negotiated how Tolkien’s works could legitimately be used. Since the use of 
















Year  1999  2000  2001  2002 2003 2004 2005 2006 2007 2008  2009  2010  2011
Posts  4849  20916  13599  15407 4095 2019 1148 596 375 1353  1090  340  393
Posts/day  16.1  57.1  37.3  42.2 11.2 5.5 3.1 1.6 1.0 3.7  3.0  0.9  1.1
 
The decline of Elven Realities does not reflect a collapse of the online Elven community 
as such, but  it does call  for an explanation. To make sense of  the rise and  fall of Elven 
Realities,  let me  refer  to an article by Alicia  Iriberri and Gondy Leroy  (2009)  in which 
they develop a life‐cycle approach to the study of the online communities. 
  Iriberri  and  Leroy  distinguish  between  five  life  phases  of  online  communities, 
namely  inception,  creation,  growth, maturity,  and death  (2009,  13‐14). Transitions  be‐








support  and  information. Some members become  leaders while others be‐
come followers or lurkers, who read messages posted by other members but 









ings,  these  initiatives were  infrequent  and  the gatherings were poorly  attended. Also, 




groups, and discussion of more or  less  specific  topics  is evident”  (2009, 14, also 22‐23, 
24). This need also arose  in Elven Realities, but  it was never catered  to, and herein  lies 
the main reason why Elven Realities did not reach the maturity stage. In a discussion on 





berri and Leroy, he ascribed  the decline  to weak moderation and  lack of  integration of 
new members. This was allowed to happen because “running the list is not central to our 
[the moderators’]  identity,  so we  do  not  take  the  social  aspects  too  personally”.  The 
decline of the newsgroups cannot only be attributed to lax moderators, however. Just as 
importantly, Yahoo! Groups did not facilitate the formation of subgroups and advanced 
content management  such  as  organising discussions  in  sub‐forums  and moving posts 
between  discussion  threads.  The weakness  of  the  very  platform was  the  reason why 
email‐based  newsgroups  fared  poorly  in  the  2000s  compared  to  online  communities 
using more advanced software. 
  During  the 2000s, most Elven online activity moved away  from Elven Realities  to 
online communities using message board services, such as ProBoards  (launched 2000), 
and  to  a  new  generation  of  social  networking  sites,  including  LiveJournal  (launched 
1999; community  function added 2000), MySpace  (launched 2003), Facebook  (launched 
2004),  Ning  (launched  2005),  and  Tumblr  (launched  2007).  Besides  ProBoards‐based 
groups, which best  facilitated discussions,  the social blog‐hosting sites LiveJournal and 




  Never  again  an  exclusively Elven  online  community  emerged  to  rival  the  status 
which Elven Realities  in  its best years had occupied within  the Elven movement. That 
was not because the Elven movement had collapsed, however, but because it had largely 
















of  the  Sidhe  includes  sídhe  and  satyr members.  It was  new  in  1990s,  however,  that 




these  individuals  identified  as Dragons, but  there were also,  for  example, Angels  and 
Gryphons. The Elves did not wish to expel the Gnomes and Dragons from the Elfinkind 
Digest, but  their presence generated  a need  for  a more  inclusive, non‐human  identity 
label. Already  in  1990,  therefore,  the words  “Otherkind”  and  “Otherkin” were  coined 
and  there was  even  talk  about  renaming  the  list  “The Otherkind Digest”  (Sandstorm 
2012,  25‐26).307 Though  this  never  happened,  non‐Elves  continued  to  be  active  on  the 
Elfinkind Digest,  and  soon  online newsgroups  emerged,  both  for Otherkin  in general 
and for various specific Otherkin groups besides Elves, including self‐identified Dragons 
and Werewolves.  
  The Elves profited  from  the  emergence of  the Otherkin movement  in  two ways. 
Most  straightforwardly,  they  benefitted  from  the  founding  of  a number  of  very well‐
managed online communities. Six of  these are worth mentioning, namely Otherkin.net 
(founded 2000), the “Otherkin” community on LiveJournal (founded 2001), and the four 
ProBoard‐based  sites, Embracing Mystery  (founded  2001), Otherkin Alliance  (founded 
2005), Otherkin Phenomena (founded 2008), and Otherkin Community (founded 2009).308 
Thanks to a critical mass of discussion participants and to good management and priva‐
cy protection,  these six groups have successfully made  the  transition  into  the maturity 
stage in Iriberri and Leroy’s sense. 
  The Elves make up a considerable member contingent on the mature Otherkin sites. 




creatures  (such  as  Dragons).  Members  of  these  two  groups  generally  feel  comfortable  identifying  as 
Otherkin in addition to identifying more specifically as a particular kind of non‐human. In the broad sense 
of  the  term,  the Otherkin  include also  self‐identified Vampires and Therianthropes,  though  these groups 
tend to dismiss the Otherkin label and prefer to organise their own communities. 




when  the  identity as Therianthrope/Therian was developed and allowed a more  inclusive Therianthrope 
community to grow out of the Werewolf community. On Therianthrophy, see Lupa (2006) and Robertson 
(2010; 2012; 2013). On the Otherkin in the narrow sense, see Kirby (2009a; 2009b; 2012; 2013) and Laycock 
(2012a).  No  earlier  academic  publications  have  focused  specifically  on  the  Elven movement.  The  best 
overviews of  the Otherkin movement  are provided by  insiders. Lupa’s Field Guide  (2007)  is  an  excellent 
introduction  to  the  Otherkin  (in  the  broad  sense),  and  Orion  Sandstorm’s  Directory  of  offline  and 
(especially)  online  sources  (2011)  and  his  Otherkin  Timeline  (2012)  are  invaluable  resources  (though 
Sandstorm does not include references to the Vampire community). 
308  See  http://www.otherkin.net;  http://community.livejournal.com/otherkin/profile; 









guinarian  ones;  Angelic  beings  (N=70),  including  archangels  and  fallen  angels;  and 
Demonic beings (N=47). By comparison, the site hosted 76 Elves. This figure is somewhat 
misleading, however, for while the Therian and Dragon categories include various sub‐








tellectuals. As we  shall  see  in  section 11.3.1 below, both Elves and Otherkin generally 
believe to be non‐human souls in human bodies, and during the 2000s, movement intel‐
lectuals in the Otherkin movement developed explanations of how this condition could 
arise  as  the  result  of  voluntary  incarnation,  so‐called walk‐ins,  and  so  on  (cf.  section 










constitute  two  sources  of  such  infatuations  and must  both  be  considered  facilitating 
factors behind  the growth of  the Elven  community  in  the 1990s and 2000s.  In  the  two 




We have already  seen  that  fantasy  fiction,  including Tolkien’s  literary mythology,  can 
lead  individuals  to  formulate  the hunch  that  they  are  themselves Elves,  but  arguably 
role‐playing games constitute an even more effective means for transforming fascination 









  The most  significant  role‐playing  games  for  the Elven  and Otherkin movements 
were  the World  of Darkness  series published by  the game  company White Wolf  in  the 
1990s.  This  series  included  Vampire:  The Masquerade  (Rein∙Hagen  1991), Werewolf:  The 
Apocalypse (Rein∙Hagen 1992), and Changeling: The Dreaming (Rein∙Hagen 1995).310 White 
Wolf’s  games  nurtured  an  Otherkin  identity more  potently  than  earlier  role‐playing 
games  because  they were  the  first  games  to  take  a non‐human perspective.  In  earlier 
role‐playing games such as Dungeons & Dragons, it had merely been an option to play a 
demi‐human all players, but  in most games  in  the World of Darkness  series, all players 
were by definition non‐humans. Each of these games focused on a different kind of non‐
humans. In Changeling: The Dreaming, for  instance, the game which  is most relevant for 




– not to mention  in the Tribunal of the Sidhe –  is striking. It  is therefore not surprising 
that  some  people  drifted  easily  from  playing  the  game  to  adopting  the  belief  that 
Changelings/Otherkin are  real. White Wolf’s games  furthermore appeared at  the  same 
time as the Otherkin movement went online, and online discussions of game experiences 











  Some  Elves  even  integrated  the  games  into  narratives  of  legitimisation,  arguing 
that the games testified to the reality of fae beings incarnating into human bodies. Rich 
Dansky, one of the designers of Changeling, told the journalist Nick Mamatas that he had 
come  across  the  electronic mailing  list darkfae‐l whose members wondered  “how  the 
folks at White Wolf had gotten  so much of  their existence  right”. The discussants had 
come to the “obvious conclusion that we’d gotten it right because we ourselves were in 
                                                   
310  Other  White  Wolf  games  let  players  imagine  themselves  as  wraiths  (Hartshorn  1995),  mummies 










ing  indirectly  contributed  to  the growth  and  consolidation of  the Elven movement by 
providing  an  easy  and  gradual  entry  into  the  community.  Furthermore,  it may  have 





Peter  Jackson’s movie  adaptations  of  LR  premiered  in  2001,  2002,  and  2003.  In  this 
section I look at the reception of these movies within the Elven community, but first it is 
necessary  to  assess  the  role  which  Tolkien’s  narratives  had  played  in  the  Elven 
movement in the 1990s. 
  The  fact  is  that Tolkien’s  literary mythology had not played  the  same  significant 
role  in  the Elven movement  in  the 1990s as  it had done  for  the Elf Queen’s Daughters 
and  the Silver Elves  in  the 1970s and early 1980s  (cf. section 11.1 above). For  the Elves 
who awakened during  the 1980s and 1990s and who had not experienced how LR had 
been  infused with subcultural capital by the hippies  in the  late 1960s, Tolkien’s  literary 
mythology was merely one possible  source of  inspiration  among others. Even  for  the 
Silver Elves, the importance of Tolkien’s narratives decreased over time. The vast major‐
ity of self‐identified Elves since the 1980s have considered Tolkien’s  literary mythology 







of Peter  Jackson’s movie adaptation of LR, hit  the cinemas  in 2001. The religious affor‐
dances of the movies will be considered in chapter 14. Here it only concerns us that the 













ular mode as  a parable  about  the  ‘real’ Elves, but  considered  it  to accurately  reflect a 
spiritual reality. 
  As the following exchange from Otherkin.net illustrates, it caused irritation among 
some members when other  awakened Elves made  far‐reaching  claims  about  the  ‘real’ 
elves while it was patent that their knowledge stemmed from the LR movies. In a review 
of The Fellowship of the Ring, Syleniel, a self‐identified “reincarnate elf”, said: “I was very 
pleased by  the portrayal of  the elves. They  looked, walked, acted and even spoke  like 
elves. They were very reminiscent of what  I remember.  In  full elven  form we can  look  that 
unearthly (especially as in Lothlórien). That’s part of who we are” (emphasis added).312 
Other members were unhappy with Syleniel’s source‐product reversal, i.e. her claim that 
her past  life memories and  the LR movie corresponded because  Jackson had  ‘gotten  it 
right’  and  not  because  her  ‘memories’  were  shaped  by  the movies.  Violin  Goddess 
responded  with  an  entry  in  the  Otherkin  wiki  on  ‘Tolkienesque  Elves’.313  While 
diplomatically keeping open  the possibility  that memories  such as Syleniel’s might be 
genuine, Violin Goddess considered  it more  likely  that  they were based on  the movies 










tional,  or  self‐imagine  (Lupa  2007,  95;  Kirby  2009a,  74‐76;  2012,  134‐135).  Fiction‐  or 
mediakin, however, have been highly controversial because they go one step further and 
claim to be patently fictional beings (Lupa 2007, 202‐206; Kirby 2009a, 59‐64; 2012, 133). 
Especially  the  so‐called  Otakukin,  who  identify  with  Japanese  anime  and  manga 













themselves  to be  socialised  into  adopting more  conventional Elven beliefs. They were 















va  (The Elven Path;  founded  2005). Mirroring  the  Silver Elves’  transition  from  LR‐in‐
spired to S‐inspired Elves in the late 1970s, S also soon replaced the movies as the central 
Tolkien  text  for  this  new  generation  of  Tolkien‐based  Elves.  The  Tolkienesque  Elven 
groups ascribe more authority to S than the Elven community at large, subscribing to a 
literal‐affirmative reading of LR and S and counting the Quendi and the Valar to be real 
beings. Depending on whether  their  reading  takes  a mytho‐historical or  a mytho‐cos‐




























J.R.R. Tolkien’s mythos  than  tales of “little people””  (2007, 160). As we shall see  in  the 









ral,  the Elves do not  share a  set of distinctively Elven beliefs and  rituals, but  typically 
identify as Pagans and/or magicians as well as Elves, thus subscribing to a wide variety 
of esoteric ideas and practices which they share with non‐Elven Pagans and magicians. 




movement  as  such)  is more  indebted  to  LR  than  to  S. We  have  seen  that  the  Elven 
movement emerged in the early 1970s, i.e. after LR but before S. We have also seen that 
the movie adaptation of LR  led to an  increase  in members of the Elven community. By 
contrast,  the  Elven movement  did  not  experience  any  noteworthy  growth  upon  the 
publication of S. The religious affordances of S are relevant only for those Elves who, in 















als  are  interesting  because  they  constitute  the  overlap  between,  on  the  one  hand,  the 
community  of  self‐identified  Elves  for whom  Tolkien‐integrating  rituals  are  optional, 
and, on the other hand, the spiritual Tolkien milieu (cf. chs. 10, 14, and 16) which is de‐





In  the preceding  two sections,  I have sketched  the history of  the Elven movement and 
analysed its use of Tolkien’s literary mythology. In this section, I take up the issue how 
plausibility  is constructed and maintained within  the Elven community. The section  is 
comprised of  four  sub‐sections,  the  two  first of which  explore  the Elves’  repertoire of 
semiotic strategies for plausibility construction. In the first sub‐section, I chart the Elves’ 
cultural, genetic, and spiritual rationalisations of  their Elven nature;  in  the second sub‐



























the Elf Queen’s Daughters  identified  as Elves  in  this purely  cultural  sense when  they 
considered themselves and everyone else who lives in respect of the Goddess to be Elves. 
Also  the Silver Elves  sometimes use  the adjective  elven/elfin  to  refer  inclusively  to all 
those who reinvigorate the Old Religion of the aboriginal Europeans, i.e. to all contem‐
porary Pagans. 
  While  it  is possible  for Pagans  in general  to  flirt with a  cultural  identification as 




[a] small group  that sends out elvish  letters  from  time  to  time and spreads 
magic about the world, finding elves and faerie folk here and there. The let‐
ters are free for the asking, but first class post stamps are requested to cover 
costs. The Silver Elves  feel  themselves  to be  the genetic and  spiritual descen‐
dants of all the gentle folks through the ages whose cultures have been oblit‐
erated, oppressed, and absorbed (1986, 522; emphasis added). 












tionalisation  thus  represents  a half‐way position  between,  on  the hand  one,  an  exclu‐




different  forms.  In some versions  the Elven ancestors are equalled with  the Tuatha Dé 
                                                   
315 Drawing Down the Moon was the first book to present an overview of American Paganism. It included an 






Dannan;  in others  the Elven  race  is  traced  even  further back. A particularly  elaborate 
account of Elven ancestry was presented by Aeona Silversong  in a  series of articles  in 
Green Egg  in  the mid‐1990s  (1995;  1996a;  1996b;  1996c),  in which  she  claimed  that  the 
Elves had originally come  from  the  stars about 250,000 years ago,  raised Atlantis, and 
built the pyramids.316 This all happened in the harmonious time before the “Faerie wars” 
between  humans  and  elves  which  forced  the  elves  to  retreat  to  the  Otherworld 
(Silversong  1996c).317  Before  retreating,  however,  some  of  the  intergalactic  elves must 
have  interbred with  humans,  for  Silversong  considers herself  to  be  an Elf due  to  her 
“ancient Milesian blood” (1995), i.e. by genetic descent.318 
  Many  Elves  consider  Silversong’s  theory  to  be  a  legitimate  piece  of  Elven 
historiography  and  certainly  a  more  fascinating  one  than  the  feeble  claim  to  mere 
cultural heritage.  In  the Elven movement, protological narratives  like  Silversong’s  are 
furthermore mirrored by eschatological visions. Most famously, Adrian Mulvaney Mor‐
ningstar published  the “Elven Nation Manifesto”  in 1995  in which he called upon “all 


















318  Silversong’s  identification  of  the  elves with  the Milesians  rather  than with  the Tuatha Dé Dannan  is 
unusual. It illustrates that many self‐identified Elves (and Pagans in general) want to legitimise their claims 
by appealing  to a mighty tradition and/or  lineage  in general, but that details do not matter. Self‐identified 






because  it  transgressed  the  cross‐posting  regulations.  It was  later  reposted  and discussed  on  other  lists, 
including  the Elfinkind Digest (Sandstorm 2012, 34). A short‐lived email  list sprung from  it, and excerpts 




  In  the  Elven movement,  the  two  narratives  of  genetic  descent  (from  aboriginal 
‘fairies’ and from star elves) co‐exist with rationalisations that consider Elvishness to be a 
spiritual  matter.  For  example,  in  his  master’s  thesis  in  depth  psychology,  Zardoa 
professes the belief that Elves are essentially spiritual beings who can “incarnate within 
any culture [they] choose” (2005, 25). Zardoa expressed the same view when he pledged 













have ended up  there nonetheless. A  common belief  is  that Elven  souls may  choose  to 
reincarnate into human bodies. In this case, the Elven soul is believed to enter the human 
body at conception, thus taking up the place that would otherwise have been filled by a 
human  soul.  The  Elves  also  reckon with  the  existence  of more  complex  incarnation 




  Spiritual  rationalisations of Elvishness  tend  to  come with  the  claim  that  the  true 
home of the Elves is situated in another, spiritual world, which is typically referred to as 
the Otherworld,  the  astral  plane,  or  Faery.  Like  Pagans  in  general, many  Elves  slide 
between a literal affirmation of the existence of this spiritual world and a psychological‐














scious,  though  they maintain  that  the unconscious  can  serve  as  a bridge between  this 
world and the other. This position avoids reducing Faery to a purely psychological realm 
while  explaining why  psychological  techniques  (e.g.  the  Tarot,  the  I  Ching,  and  the 
active imagination) can give one access to Faery/Otherworld. 
  Like the genetic Elves, many soul‐Elves trace their history back to a past among the 
stars. The  Silver Elves  claim  that  they have worked Elfin Magic  and  awakened  other 
Elves  “for  lifetimes,  for  aeons  both  on  the  Earth  and  previously  among  the  stars” 
(191209). Also Lady Danu of  the Tribunal of  the Sidhe  told me  that  the kin  folk “came 







negotiate a balance between  fabulousness and plausibility. On the one hand,  it  is the fan‐
tastic and fabulous, such as the identity as a descendant of star elves‐Atlanteans, which 




passion,  the  Elves  have  incarnated  to  educate  spiritually  laggard  humanity). On  the 
other  hand, many  self‐identified Elves  are  uneasy  about  these  strong  claims  and  feel 




when Elves  emphasise  either  fabulousness  or plausibility,  that  emphasis  is  somewhat 
offset by the opposite attractor point. Those individuals who claim to descend from the 
ancient Elves who  raised Atlantis  (fabulousness) do  not  claim  to have  inherited  their 















aboriginal  religion  of  the  human  ‘so‐called  elves’  (plausibility)  insist  that  these  tribes 
possessed  magical  powers  and  that  they  themselves  share  these  to  some  extent 
(fabulousness).323 In all cases, claims which are considered too unrealistic for the physical 


















makes an appeal  to  subjective  experience. Elves who believe  to possess an Elven  soul 
often report past‐life memories from previous Elven lives. We have already seen this in 




or  similar  techniques  and  who  consider  their  ritually  induced  experiences  to 
                                                   
323  In  a  similar way,  other Otherkin  communities  have  sought  to  negotiate  rationalisations  that  strike  a 
balance between  fabulousness and plausibility.  In  the Therian community,  for  instance, claims  to nobody 
takes people seriously who claim to physically shape‐shift like the werewolves of folklore (Robertson 2010). 
Therefore, only a few Therians claim to be shifters, and those who do so consider shape‐shifting a mental 
(one’s  inner wolf awakes), phantom  (increased awareness of phantom  limbs), or astral affair  (Lupa 2007, 















  The  Elves’  second  legitimisation  strategy  is  to  appeal  to  authoritative  sources, 
whose established prestige the Elves enlist to back up their own claims. These authorita‐
tive sources come  in different kinds. The self‐identified Elves regularly refer  to mytho‐
logy,  folklore, and  legend, especially  the Book of  Invasions and other parts of  the Celtic 
tradition, which  they  consider  to  contain  a  core  of historical  truth. They  also  refer  to 
works that insist on the reality of spiritual or physical Elves, such as the works of Walter 
Yeeling  Evans‐Wentz,  Margaret  Murray,  Gerald  Gardner,  Robert  Graves,  and  Dion 
Fortune. Many  of  these works  are  academic  in  their  own  self‐understanding,  and  the 
Elven community consider them to provide scholarly proof of their beliefs. The Elves can 
use  these works as sources of  legitimisation, because  they are considered authoritative 
within  the  cultic milieu  in  general,  and  it does not matter  that  they  are dismissed  as 






works. The Elves  are divided  on  this  issue,  however. Many Elves  find  that Tolkien’s 
literary mythology cannot be used as a source of  legitimisation, and  that  it  is Tolkien’s 
massive  influence on  the Elven movement which  itself needs  to be  legitimised,  for  in‐
stance by pointing out the more authoritative sources which Tolkien drew on.325 
  The Elves’ use of scholarly sources as a strategy for  legitimisation  is broader than 
the epistemological strategy of “scientism” identified by Olav Hammer (2004), cf. section 
5.1.4 above. Discussions of scientific  legitimisation  in new religions (e.g. Hammer 2004; 






have not discussed  it  in  this chapter,  those same  theories helped  formulate  the Elven movement’s notion 
that one can be an Elf. As soon as the idea that one can be an Elf/Changeling was established, however, this 
notion began  to  live  its own  life, and  individuals could now be  introduced  to  this  idea without knowing 
anything  about  the  sources  out  of which  it  had  originally  been  forged.  From  this  point  onwards,  the 
identity as Elf/Changeling became  the core belief of new  religious movements  (the Elven movement;  the 
Tribunal of the Sidhe), and rationalisations of this identity began to be developed which went beyond the 






contemporary  and  cutting‐edge  research  fields  such  as quantum physics  and  systems 
theory  (e.g.  in  so‐called New Age physics)  and how  they use pseudo‐scientific  jargon 
(e.g. in Scientology). The appeal to scholarship which the Elven movement engages in is 
different  from scientism and  focuses  instead on  the strategic use of disciplines such as 
archaeology,  anthropology,  history,  and  folkloristics  for  purposes  of  legitimisation.326 
Since mainstream  scholarship  does  not  support  the  Elves’  claims,  an  appeal  is made 











dered variations of  subjectivisation  (rather  than  compartmentalisation). The  first  is  an 
appeal  to  subjective  feelings. We already  saw  that  the Silver Elves, according  to Adler, 





deep, deep within,  that  [he] was descended  from  elves”  (Love  2005,  24), Zardoa  also 
writes that “if there never were a historical people called elves, there are now!” and that 





326 Appeal  to non‐scientific scholarship  is not  restricted  to  the Elven movement, but  is widespread  in  the 
cultic milieu. On  alternative  appeals  to  archaeology,  see  for  example Andersson  (2012),  Lewis  (2012b), 
Cusack (2011), and Nickolls (2011). 
327 The categories stigmatised, superseded, rejected, and suppressed scholarship are constructed  to mirror 
Michael  Barkun’s  notions  of  stigmatised,  superseded,  rejected,  and  suppressed  knowledge  (2003,  27). 
Together with forgotten knowledge and  ignored knowledge, superseded, rejected, and suppressed know‐




















  It  should  be  emphasised  that  in  the  Elven  community  as  such,  the  view  that 
Elvishness is consciously chosen is very rare. That is probably because this view under‐
mines all but  the cultural understanding of what  it means  to be an Elf, as one can ob‐
viously not choose to have Elven ancestors or an Elves soul. Indeed, Elves will as a rule 









  First,  it  is noteworthy  that  the Elves draw on established strategies of rationalisa‐
tion  and  justification  from  the  cultic milieu  to  construct  their  own  particularly  Elven 
versions. They do so, not only because  the cultic milieu provides readily available mo‐
dels, but also because  these models  come with prestige and plausibility. Consider,  for 
instance, the Elven claim that not only are there spirits on the astral plane, but many of 
them prove to be Elves and some of them walk among us, incarnated in human bodies. 
This  is not so difficult  to believe for one who already believes  in astral spirits. Because 
the Elves  intertwine  their own particular  ideas with  ideas which are widely accepted, 
their rationalisations, such as being  incarnated astral spirits, can pass as plausible both 
                                                   






also  adopt  established  strategies  for  producing  evidence  for  their  beliefs.  The  best 
example  is perhaps  the use of past‐life  regression  to  ‘retrieve’ memories of past Elven 
lives. Past‐life  regression  is considered s viable sources of knowledge within  the cultic 
milieu, and the authority of the technique translates directly  into the plausibility of the 
experience:  if one has memories of previous Elven  lives, then one ha really  lived as Elf 





and happily hold several  to be  true at  the same  time.  Indeed,  I have quoted  the Silver 
Elves  throughout  to  illustrate  how  the  same  Elves  can  simultaneously  subscribe  to 
virtually all available rationalisations and  justifications of being Elves. This approach is 
not particular  for  the Silver Elves, however. Like  the Silver Elves, Elves  in general  feel 
that they are both the genetic and spiritual descendants of the gentle folks, and they tend 
to  combine  legitimisation  with  relativisation.  Similarly,  all  Elves  refer  to  subjective 







bility  in  the Elven movement, but  the emphasis  is different. The previous sub‐sections 
took up the issue how the Elven community as a collective actor constructs plausibility 
through  the development  of  a  repertoire  of  rationalisation  and  justification  strategies. 
The present sub‐section takes the point of view of the individual member and zooms in 
on  the gradual  ‘conversion’ process  through which  individuals become convinced  that 
they are Elves. 
  Sociologists of religion agree to such a degree on how conversion to new religious 












three points. First,  agency  is placed with  the  convert. The  initiation of  the  conversion 
process  is  seen as  freely  chosen, and  converts are not believed  to be  ‘brainwashed’ or 
socially coerced. Sociologists of religion emphasise that individuals are free to break off 
from  the  conversion  process  before  it  has  been  completed  and  point  out  that most 
converts‐in‐being  in  fact do so. Second,  the standard model conceives of conversion as 
the adoption of a new religious worldview which replaces a previously held worldview. 
According to this view, conversion thus entails the substitution of a secular worldview 
for a  religious worldview or  the substitution of one  religious worldview with another. 
Third,  the  standard  model  emphasises  that  the  conversion  process  is  gradual.  The 
replacement of worldviews  is preceded by a  long phase  in which  the convert acquires 









model,  but not  to  the  second. Concerning  the  first point,  agency  clearly  lies with  the 
individual convert in conversion to Elvishness. The loosely organised Elven community 
does  not  engage  in  proselytising  and  boasts  no  initiatory  training  programmes.  The 
community  has  little  formal  power  with  which  to  compel,  convince,  and  socialise 
potential members. To be sure,  the online Elven groups  that constitute  the main social 
hubs  of  the  Elven movement  possess  social  codes which  newcomers  are  expected  to 
learn and adopt, but it  is the  individuals themselves who choose whether they want to 
join  these  groups  and  let  themselves  be  socialised.  Furthermore, members  are  free  to 


















already  hold. As  a  consequence  of  this,  the  Elves  can  synthesise  their  newly  gained 
identity with their former beliefs whereas the women studied by Manning did not merge 
Christianity and Goddess spirituality into a new synthesis.331 






begins  to  practice,  he  becomes  progressively more  skilled  at  seeing  new 
patterns in events, seeing new sorts of events as significant, paying attention 
to new patterns (1989, 312). 
Luhrmann’s  description  of  interpretive  drift  is  focused  particularly  on  the  change  in 
magicians’ experiences and  interpretation of events as  they come  to see events  in  their 
lives as effects of magic. Also in the Elven movement, however, one can speak of inter‐
pretive drift. Awakening Elves  are  subject  to  an  interpretive drift  towards perceiving 
themselves  as  Elves  and  asking  themselves  ‘what  the  Elves would  do’  in  any  given 
situation. 
  The  interpretive  drift  involves,  or  leads  to, what  I  suggest  to  call  an  ‘epistemic 
drift’. Luhrmann observed that newcomers entered the magic milieu with only “a vague 
notion”  that magic might  influence  the  outer world  (1989,  317),  but  that  this  vague 
notion with time crystallised into a firm belief in the reality of magic (1989, 315). Also the 
self‐identified Elves go  through a process of epistemic drift  from hunch  to  conviction. 
They  join  the  Elven  community  with  a  hunch  that  there  is  something  Elven  about 
themselves. After  adopting  the  social  role  as Elf  and  learning  the Elven  community’s 
rationalisations of Elvishness,  they gradually  come  to believe  and  assert  that  they  are 























mine and  I used  to pretend  that we were  characters  from ElfQuest  [a  cult 
comic  about  Elves  on  an  exo‐planet],  and  that  is  really what  started  the 
whole  thing,  [...] About December  of  1997  I  had  been  looking  at  [online] 
pages about elves and things, mainly on account of playing Menzoberranzan 
[...] [a Dungeons & Dragons game set in a place dominated by Dark Elves, so‐
called Drow]. Naturally,  this  led me  to a  few  [online] pages of “real” dark 





through a  shamanic  journey – memories. And  the  fact  that my worldview 
coincides with so many of the fae – well, it’s just more evidence.332 
  Several phases  of  interpretive drift precede  the  formulation  of  a  hunch  that  one 
might be an Elf oneself. The very beginning of the drift to Elvishness must be sought in 
individuals’ initial fascination with elves. This fascination does not come out of nowhere, 





information  about  elves,  dressing  up  as  elves  at  the  Elf  Fantasy  Fair  or  at  similar 
                                                   
332 http://www.eristic.net/fey/living/howiawoke.php [100713]. 


















Dragons or Changeling: The Dreaming,  live  action  role‐playing games,  or  online games, 
such as World of Warcraft. The identification with elves can further evolve into a hunch of 







  The Elven community consists of  three  types of members:  those who  ‘know’  they 
are Elves (the ‘awakened Elves’), those who have a hunch that they are Elves, and those 
who are  just  interested  in studying elves. Most  joiners,  like Arethinn, belong  to one of 
the  two  latter  categories, but with  time,  some of  them drift  towards a  steady belief  in 






to other worlds. Experiences  such as  these are psychologically  important as  subjective 
evidence  that  can  gradually  consolidate  the  hunch  of  perhaps  being  an  Elf  into  the 
conviction that one is an Elf. Awakening experiences are also socially important because 
a plausible  awakening  story  is  the key  to  acceptance within  the  community. One  can 
know for sure that a shift from hunch to belief has taken place when Elves are willing to 







334 The Elf Fantasy Fair  is held  twice a year  in  the Netherlands. See www.elffantasyfair.com  [100212] and 
Ramstedt (2005, 183‐185). 











help maintain plausibility  for  the Elven  identity once  it has been  constructed and em‐
braced. I touch upon four plausibility structures for the Elven movement, namely fantasy 




an  Elven  identity  for  individuals  to  adopt,  but  also  helps  sustain  such  an  identity 
through  continued  reading.  Even when  the  Elves  read  fantasy  fiction  in  a  binocular 
mode, doing so reinforces  their fundamental belief  that Elves, magic, otherworlds, and 
so  on  exist.  Fiction  with  Elven  characters,  such  as  Tolkien’s  narratives  and  Freda 






  Second,  the  cultic  milieu  works  as  a  strong  plausibility  structure  for  the  Elven 
movement.  In  sections  11.3.2  and  11.2.2  above, we  have  already  seen  that  the  cultic 
milieu  in  general  and  the Otherkin movement  in  particular  have  provided  the  Elven 
community  with  models  for  rationalisation  and  justification.  In  this  way,  the  cultic 
milieu  has  facilitated  the  construction  of  theories  about  Elvishness  which  the  Elves 
themselves  find  plausible.  The  cultic milieu works  as  a  plausibility  structure  for  the 
Elven movement  in two additional ways. First, the fact that the belief  in elves/fairies  is 
completely normal within the cultic milieu seems to rub off an aura of plausibility onto 
the  awakened  Elves’ more wide‐ranging  claim  to  be  Elves  themselves. When  a  large 
group of people believe in something (in casu that elves exist), it becomes more plausible 
for a sub‐group  to  take  this belief one step  further  (in casu  to believe  to be  themselves 
















Because  the Elven movement  is  too  small,  for example,  to maintain  its own magazine 











the  Internet  facilitates  information  exchange and  socialisation, and provides assurance 
and affirmation for new members. As we have seen in section 11.2.1 above, this is parti‐
cularly  true of  the  large Otherkin sites which have well‐moderated  forums, succeed  in 
guaranteeing  the  privacy  of  their  members,  and  encourage  and  facilitate  occasional 
offline gatherings. Even though they are located online, these sites harbour real commu‐
nities and maintain a social reality, a nomos  in which  the existence of reincarnated and 
genetically descended Elves  is  a matter  of  fact.  In  this  sense,  the  online  communities 
function  as plausibility  structures  for  religion  in  the  classic  sense  formulated by Peter 
Berger  (1967  45). On  the other hand,  Internet  communities  can  also be disenchanting. 
They  expose  one  to  fellow  Elves  who  naturally  fall  short  of  the  idealised  (Tolkien‐
inspired)  sages.  Furthermore,  though  the  Internet  facilitates  the  sharing  of  ideas  and 
experiences, online Elven groups lack some of those characteristics which normally turn 
religious communities into particularly strong plausibility structures (cf. Durkheim 1995; 
Rappaport  1999).  There  is  no  physical  co‐presence  and  no  collective  rituals  that  can 
strengthen identity and social cohesion. In other words, while the online Elven commu‐
nities certainly  function as plausibility structures,  these plausibility structures are  rela‐
tively weak compared to those possessed by most religious offline groups. 
  Finally,  the Elven  community’s movement  intellectuals  can  be  said  to  constitute  a 




been  alone  in  developing  the  Elven  community’s  repertoire  of  rationalisations  and 
justifications (cf. sections 11.3.1 and 11.3.2 above), they stand out from other movement 









for  this  reason, none of  the Silver Elves’ books have achieved  the status of a standard 
work.  Their  books  thus  stand  in  contrast  to Michelle  Belanger’s  The  Psychic  Vampire 
Codex: A Manual of Magick and Energy Work (2004) which has come to define the Vampire 
community and which serves as a strong plausibility structure.337 
  Summing up  the plausibility  structures of  the Elven movement and  the  types of 
support they provide, we can say that (a) fantasy fiction helps sustain the core identity as 
Elf  through  continued  reading,  (b)  the  cultic milieu provides  an  infrastructure  for  the 
Elven movement  as well  as more  inclusive groups  (Otherkin, Neo‐Pagans)  to  identify 
with and gain (perceived) social support from, (c) Internet communities help disseminate 
ideas, attract new members, and sustain the  identity of those who have already  joined, 







of  public  ridicule  is  constituted  by  campaigns  of  so‐called  trolling,  i.e.  postings  of 
messages on online forums that make the Elves out for freaks and  lunatics. While such 
trolling  is annoying,  it is not completely dissuasive. It  is worse when  journalists  join  in 






























longer  identify  as  a  therianthrope”.340 While  Lupa  did  not  regret  having  “explored 
[her]self within the Otherkin framework”, she symbolically marked her deconversion by 
withdrawing her Field Guide to the Otherkin (2007) from print. 
  It  remains  to  be  seen  how  strong  the  plausibility  threats  facing  the  Elven  and 
Otherkin movements  are  relative  to  the  plausibility  structures  that  support  them. As 
things stand, it is difficult to predict whether the 2010s will lead to further growth of the 







There  exists  a  subgenre  of  alternative history  – we  can  call  it  conspiracy genealogy  – 
which purports to reveal the secret history of a royal (and potentially messianic and/or 
magical)  bloodline.  Since Michael  Baigent,  Richard  Leigh,  and Henry  Lincoln’s  best‐
seller The Holy Blood and the Holy Grail (1982),  it has been genre convention that (a)  the 
royal bloodline has survived  to  this day,  (b)  that  the contemporary heirs are known  to 






legendary  peoples  (such  as  the  Tuatha Dé Dannan),  seek  the  origin  of  the  bloodline 
among ancient  civilizations  (Egypt; Mesopotamia), and  claim  that  the bloodline’s  sup‐
porters  and  protectors  throughout  history  have  included  secret  societies  (Knights 
Templar; Freemasons) and heretics (esp. the Cathars). 
  This  chapter  focuses  on  the work  of  conspiracy  genealogists  Laurence Gardner 
(who should not be confused with Gerald Gardner) and Nicholas de Vere, both of whom 




ner and de Vere are relevant  for  this  thesis because  they  link Tolkien’s  literary mytho‐
logy  to  their own pseudo‐historical speculations. They have done so by demonstrating 
that certain motifs can be found both in Tolkien’s narratives and in bloodline lore and by 
suggesting  that Tolkien  therefore must  (or at  least might) have known about  the royal 
bloodline and consciously hinted at it in his books. 
  In the previous chapter I mentioned  that Gardner and de Vere’s esoteric historio‐
graphy  contributes  to plausibility maintenance  in  the Elven movement.  In  the present 
chapter  I  analyse  the  content  of Gardner’s Realm  of  the Ring  Lords  (2000/2003)  and de 
Vere’s The Dragon Legacy (2004). In the cultic milieu in general, Gardner is the more influ‐
ential and well‐known of the two, but de Vere, who was an associate and  informant of 








empirical material otherwise considered  in part  II of  this  thesis. First, Gardner and de 
Vere are not engaged  in Tolkien  spirituality  in  the  strict  sense of  integrating elements 
from Tolkien’s  literary mythology  into  their beliefs and practices. They do not,  for  in‐
stance, make  shamanic  journeys  to Middle‐earth  or worship Varda.  Second, Tolkien’s 





without  integrating  any  Tolkien  material,  most  strikingly  ignoring  Tolkien’s Maian‐
Elven‐human bloodline (cf. section 9.2.1). Only as a second step do Gardner and de Vere 




use  of Tolkien’s  literary mythology  by Gardner  and de Vere  as Tolkien‐affixing  rather 
than Tolkien‐integrating. 
  The unusual position of Tolkien’s mythology in the dynamics (or rhetoric) of belief 
of  the  conspiracy genealogists  is  reflected  in  the organisation of  this  chapter. The  first 
and  longest  section  analyses  the  conspiracy  genealogy  of  Gardner  and  de  Vere  as 
Tolkien‐affixing  religion. After  providing  some  necessary  background  information  on 
conspiracy  genealogy,  I  discuss  Gardner’s  and  de  Vere’s  theories  in  turn  with  an 
emphasis on their legitimising use of Tolkien. A second section raises the questions why 
esoteric  historians  (can)  use  Tolkien’s work  as  a  source  of  legitimisation.  I  seek  the 









  The Merovingian motif  is  tied  to Rennes‐le‐Château. This  French hamlet  rose  to 












until  one  of  the Mayors, Charles Martel, proclaimed  himself Duke  of  the  Franks  and 
founded  the Carolingian dynasty. According  to Plantard,  the  truth about Dagobert  II’s 
rightful  heir was  purposely  hidden  by  later  Frankish  and  French  kings,  but  the  line 
survived as did knowledge of it. More than that, the parchments ‘proved’ that Plantard 
himself was  a  descendant  of Dagobert  II,  and  hence  possibly  the  rightful  heir  to  the 
throne of France.341 
  In  their  conspiracist  best‐seller  The Holy  Blood  and  the Holy Grail  (1982), Michael 
Baigent, Richard Leigh, and Henry Lincoln propagated Plantard’s claim of descent from 
Dagobert  II. To  this  they  added  the notion  that  the Merovingians  (and  thus Plantard) 
were  in  turn  descendants  of  Jesus  Christ  and Mary Magdalene  (Baigent,  Leigh,  and 
Lincoln  1982,  esp.  274‐276). The  authors  base  their  claim  in part on  a hagiography  in 
Jacobus de Voragine’s The Golden Legend (Jacobus 1993, I, 374‐383; cf. Baigent, Leigh, and 
Lincoln 1982, 304, 342)  in which we are  told  that Mary Magdalene was no whore, but 
“wellborn, descended of royal stock” (Jacobus 1993, I, 375). Jacobus further tells us that 
                                                   
341  Rennes‐le‐Château  continues  to  be  the  centre  of  conspiracy  theories  involving  leylines,  UFOs,  the 
Knights Templar,  and more. Particularly  interesting  are  two  books  about Rennes‐le‐Château written  by 
Lionel Fanthorpe, an Anglican priest,  science  fiction author, and  investigator of Fortean phenomena,  to‐
gether with  his wife  Patricia  (1982;  1991).  In  these  two  books,  the  couple  connects  the  “mysteries  and 
secrets” of Rennes‐le‐Château to motifs in LR (they do not refer to S). The Fanthorpes consider it “a serious 
possibility” that Tolkien “may have known more than most about the mysteries of Rennes‐le‐Château” and 
hinted  at  this  knowledge  in  his  books  (1991,  127).  They  suggest,  for  instance,  that  the  reinstatement  of 
Aragorn  as  the  rightful  king  of Gondor  after  a  long  period  in which  the  realm  has  been  ruled  by  the 





which  the  fellowship  enters  the Mines  of Moria  closely  resembles  the watermarks  in  one  of  Sir  Francis 
Bacon’s books and speculate  that Tolkien might have been  initiated  into  the use of  this enigmatic water‐




MacDonald, and especially Victor Hugo, possessed esoteric knowledge  that  they hinted at  in  their books 





as  a  result  of  the persecution  of Christ’s  followers, Mary Magdalene  and many  other 
disciples  were  captured  and  put  out  to  sea  on  a  ship  without  pilot.  Their  captors 
intended them to succumb, but by God’s will the steer‐less ship was guided to Marseilles 






held Jesus’ blood, but  that  it really referred  to Mary and Jesus’ offspring. According to 
Baigent, Leigh,  and Lincoln,  this  truth  about Christ’s  lineage had  been preserved  but 




were  of  royal  blood.  Since Mary was  thought  to  have  lived  in  Southern  France,  the 
messianic bloodline  could  easily be  linked  to  the Merovingians.344 Baigent, Leigh,  and 






Laurence  Gardner  has  written  three  books  about  the  secret  bloodline.  In  the  first, 
Bloodline of the Holy Grail (1996), Gardner adopted the notion of a messianic sang réal from 
Baigent  and  associates,  but  did  not  mention  Plantard’s  claims.  This  was  probably 
because Plantard, in reaction to The Holy Blood and The Holy Grail, had publicly professed 
that his parchments were forgeries (Introvigne 2005). Gardner instead supported Michel 
Roger  Lafosse,  another  doubtful  throne  contender  who  claimed  to  be  the  rightful 
                                                   
342  Jacobus was a Dominican monk  from Varazze, a city close  to Genoa, and his  legend collection reflects 
this geographical fact. Marseille is a large and ancient port city not far from Varazze. 
343 The Grail was  introduced as a  literary motif with Chrétian de Troyes’s Perceval ou Le conte du Graal  (c. 









Jacobite heir  to  the Kingdom of Scotland.345  In  two  later books, The Genesis of  the Grail 
Kings (1999) and Realm of the Ring Lord (2000/2003), Gardner went beyond the  informa‐
tion  received  from  Lafosse,  and  traced  the  bloodline  back  to  ancient  times.  In  these 
books,  he  claimed  to  reveal material  about  the  bloodline which  had  not  before  been 
published,  but which  had  been  kept  safe  in  the  archives  of  “the  Imperial  and Royal 
Dragon Court” (1999, xv). These very pompously sounding archives were in fact Nicho‐




Magic  of  the Grail Quest,  but was  reissued  in  2003  by Element,  an  imprint  of Harper‐
Collins. HarperCollins, who  also  publish  all  Tolkien’s works,  took  advantage  of  the 
strongly increased interest in Tolkien which the LR movies had generated after the initial 
publication of Realm by marketing  the book as  the  true  story behind Tolkien’s  fiction. 
Already in the original edition, Gardner had discussed Tolkien in the main text, but now 
the book was given a new subtitle, The Ancient Legacy of the Ring and the Grail, and a new 
front  cover prominently  featuring  a  ring very  similar  to The One Ring  in  the movies. 
Furthermore, the new back cover promised that the book reveals the “magical history of 
the Ring Lords” which is “alluded to in J.R.R. Tolkien’s The Lord of the Rings”.  
  In Gardner’s  take on  the sang réal  the bloodline from Christ via  the Merovingians 
(from  the Rennes‐le‐Château  tradition)  is  related  to  the Tuatha Dé Dannan. He  is not 
interested in the Tuatha Dé Dannan as conquerors of Ireland, however, but frames them 
as  important bloodline ancestors and pushes their origin back to ancient Mesopotamia. 
The bloodline  is ultimately claimed  to originate with  the “Ring Lords” who  from  their 
homeland  in  Scythia  descended  into  Sumer where  they were worshipped  as  gods.346 











back via  the Persians  to Genghis Khan  (cf. Wood 2000, 184). Another possible source of  inspiration  is C. 
Scott Littleton’s thesis that the legends about the Holy Grail and the Knights of the Round Table have their 
origin among the Sarmatians, a Scythian people, and that they were brought to Britain by a group of Sarma‐
tian auxiliaries,  led by Lucius Artorius Castor, who settled  in Britain  in  the second century (Littleton and 
Thomas 1978; Littleton and Malcor 1994). In any case, Gardner places the origins of the bloodline in Scythia, 





tradition),  the Elven bloodline  (cf.  the Tuatha motif), and  the Dragon bloodline  (cf. de 
Vere’s  notion  of  a  Royal  Dragon  Court).  Gardner’s  merging  of  traditions  into  one 






Anunnaki with  our  familiar  Tuatha Dé Dannan,  but  he  renders  their  name  “Tuadhe 
d’Anu”. This is significant, because Gardner thus transforms the people of the European 
goddess Danu  into  the people of  the male Mesopotamian god Anu  (2003,  31). With a 
further move of  synonymisation, he  considers Elohim  to be  the Hebrew word  for  the 










  Gardner claims  to  reconstruct  the  true  story about  the Tuadhe d’Anu behind  the 
Christianised version  in The Book  of  Invasions  (2003,  77). This  ‘reconstruction’  involves 
taking  the Tuatha,  together with  the  peoples with whom  they  are  synonymised,  and 
domesticating  them  in  the  light  of  contemporary  bloodline  speculations. Most  impor‐
tantly, Gardner reinterprets the Tuatha’s source of distinctiveness by investing the term 
sídhe (which he renders ‘Sidhé’) with a new meaning. Rather than meaning hollow hill, 
sídhe  originally,  claims Gardner,  referred  to  a  special magical  power,  “a  transcendent 
intellect” which was called “the Web of the Wise” (2003, 32). This resemantisation of the 




348  It  is actually  the sídhe  in Celtic  folklore rather  than  the Anglo‐Saxon álfar  (Elves) who are  traditionally 










supposes  to be  situated  in  the mitochondrial DNA  (2003, 14, 29, 51). Besides granting 
magical  powers,  the  special  sídhe‐DNA  gives members  of  the  bloodline  a  very  long 
lifespan. These effects were most visible long ago, before the blood was diluted through 
marriages with families outside the sang réal. Gardner explains  the fact  that the Tuatha 
were sometimes  referred  to as  the  sídhe as a mistaken meronymy,  i.e.  that  the  race be‐
came known by the name of the power which made them special (2003, 32). 
  By  attributing magical powers  to  the  bloodline, Gardner goes  an  important  step 
further  than  Baigent,  Leigh,  and  Lincoln  for  whom  the  bloodline  is  merely  royal. 
Gardner’s addition also makes  the members of  the bloodline more similar  to Tolkien’s 
Quendi. Like Gardner’s Tuatha d’Anu, Tolkien’s Quendi possess magical powers, a long 
life span, and the ability to interbreed with normal humans (cf. section 9.2.1 above).  
  According  to Gardner,  the  similarity between Tolkien’s  fictional Quendi  and  the 
‘real’  Elven/Grail/Dragon  bloodline  is  not  coincidental. On  the  contrary, Gardner  be‐
lieves  that Tolkien  intended his Quendi  to hint at the true bloodline  in two ways. First 
and most  importantly, Gardner points out  that Tolkien’s Quendi do not  resemble  the 
diminutive  fairies  of  folklore,  but  the  ‘real’  Tuadhe  d’Anu,  being  physical  beings  of 
human stature, but with  innate magical powers and a  long  lifespan (Gardner 2003, 32). 
Such a similarity, runs the argument, can only mean that Tolkien knew about the blood‐
line and cautiously, but consciously referred to it, i.e. in the binocular mode.351 Secondly, 
Gardner  finds  it  striking  that Tolkien  has  estimated  that  the  events  of  LR  took  place 
around 4,000 BC, roughly at the time when Gardner’s Anunnaki enter the scene (2003, 6). 
It  is  true  that Tolkien  in a  letter playfully made such an estimate  (Letters 283), but  that 







and Tolkien’s Quendi  is due  to Gardner being  inspired by Tolkien, possibly via de Vere.  Just  as  likely, 
Gardner and Tolkien were simply inspired by the same stock of mythological sources. 













book  though he  still  refers  to material  from de Vere’s  ‘archives’. De Vere, on his  side, 
went solo and published The Dragon Legacy (2004). ‘Revealing’ new and exclusive infor‐




“H.E. Count” Michael Hunter, de Vere  later published  a  sequel, The Dragon Cede  (De 
Vere  and Hunter  2011), which  tracks  the  “Fairy Bloodlines of Houses Vere, Weir  and 





published  in  printed  form  with  The  Book  Tree,  a  minor  American  publisher  of 
“metaphysical,  spiritual,  and  controversial  books”,  according  to  its  homepage.353  The 
books appear completely unedited, have no bibliography, and the genealogical charts in 
The  Dragon  Legacy  are  of  such  poor  quality  that  they  are  barely  readable  (this  last 
problem does not mare The Dragon Cede). In all these respects, de Vere’s books are stri‐
kingly different  from Gardner’s. The  content  is  intriguing,  however,  because de Vere 
himself claimed to belong to the bloodline and thus speaks in this book from an insider 



















[d]e Vere paint[s]  a picture of  the beginnings of  the Grail bloodline  in  an 
antediluvian civilization, with a super‐human, red‐haired race of Grail kings 
that  conquered  and  ruled over  the primitive hordes of  the  ancient world, 
with  tribes on each continent. They were overseers, “navigators”, directing 
the affairs of the world with the Solomonic wisdom inherent in their blood. 




and of which our  current  traditions,  customs  and  institutions  are pathetic 
bastardizations (Twyman 2004, 8). 





lifespan  of  Dragons  today  is  no  longer  extraordinarily  long),  de  Vere  insists  that 
Dragons,  at  least  those  of  the  purer  or  senior  lineages  such  as  his  own,  still  possess 
substantial  magical  capacities  (cf.  Twyman  2004,  8).355  By  making  a  deft  distinction 
between  the  inclusive category of  individuals with some measure of Dragon blood – a 
category to which ten per cent of the European population allegedly belongs356 – and the 







the  “hybridisation”  of  ordinary  humans  and  an  entirely  non‐human  species  “that 
scientists now assert preceded  the human genetic bottleneck by about  thirty  thousand 




  Finally,  de  Vere  went  beyond  Gardner  in  that  he  had  political  ambitions  of 
realising  the  ‘natural’  caste‐ordered  and monarchic Derkesthai  society with himself  as 
                                                   
355 De Vere believes that the so‐called witches of the Middle Ages belonged to the bloodline and therefore 







king. De Vere  claimed  that  a  first  step  in  this political process  had  been  taken when 
Drakenberg  (which  he  also  refers  to  as  Lothlórien),  the  Nation  State  of  the  Dragon 
Peoples,  had  been  officially  recognised  by  one Western  government  in  1997  (he  con‐
veniently avoided to tell which one) (2004, 323).357 
  If  the  self‐identified  Elves  of  the  previous  chapter  raised  subcultural  capital  by 
casting  the Elven  race as  superior, ancient, and bestowed with  the mission  to educate 
humanity, de Vere takes this effort to the second power by claiming to possess the legiti‐
mate authority and innate magical powers of the Elven/Dragon Bloodline. The self‐iden‐
tified Elves recognise  themselves  in de Vere’s claims  that  the Elves/Dragons guard  the 
ancient wisdom and possess innate magical abilities, but most distance themselves from 
de Vere’s dreams of the righteous hegemony of a superior race. Nevertheless, de Vere’s 
political  vision  appeals  to  a  portion  of  the  Pagan  right‐wing,  and  some  Tolkien 
religionists  are  clearly  fascinated.  For  example,  Lomelindo,  who  was  a  member  of 
Ilsaluntë Valion when I talked to him in 2009, claimed to descend from the Merovingians 
himself, professed to be a monarchist on his Facebook profile, and made claims about his 
family  ancestry  that were  almost  verbatim  loans  from  de Vere’s  book.  Lomion/Adam 
Hayden, a  former member of Tië eldaliéva,  is now  involved  in  the  Imperial and Royal 
Dragon Court, a rival to de Vere’s organisation of the same name.358  
  In a chapter entitled “Myth or Reality? The World of J.R.R. Tolkien”, de Vere relates 
Tolkien’s  narratives  to  his  theories. He does  so  in much  greater detail  than Gardner, 
drawing extensively on S where Gardner uses only LR. De Vere’s strategy  is similar  to 
Gardner’s,  however,  and  consists mostly  of  identifying  concepts  in  Tolkien’s  literary 
mythology which are similar  to concepts  in other  lore, and of ascribing significance  to 
these  similarities.  For  instance,  de Vere  points  out  that  Tolkien’s Ainur  resemble  the 
Anunnaki both  in name and  function;  that  the Valar might be related  to Vala, a Vedic 
demon slain by  Indra; and  that  the  term Maiar resembles both Maja, a Spanish  female 
line of nobility and royalty, magus  (magician), and mana, a  term which de Vere under‐
stands as  the “spirit of  the god carried  in  the blood”  (2004, 215‐217). De Vere does not 
think  it a coincidence  that  the most powerful Valar,  the Aratar, are eight  in number as 
are  the Anunnaki,359  nor  that  the  very  name Aratar  is  similar  to  the Hindu  concept 
Avatar. Also the Quendi are sought connected to the Anunnaki with whom they suppo‐
                                                   
357 De Vere’s  theory  thus  inverts  the standard conspiracy model. Political conspiracy  theories are usually 





















did  not  only  draw  on  the world’s mythologies,  he  probably  knew  about  the Dragon 
bloodline and borrowed from secret “Dragon lore” as well. De Vere believes that the true 
Middle‐earth  lay  around  the  Caspian  Sea  and  that  the  Third  Age  of  Middle‐earth 
corresponds with the Derkesthai golden age around 10,000 BC (2004, 324). He is cautious 







reveal  the  historical  facts  about  the  bloodline  in  a  straightforward,  literal‐affirmative 
sense. Even so, they invoke Tolkien as a fellow esotericist and ally and ascribe a derived 
factuality of the binocular‐affirmative sort to his works. In particular, they suggest that 






of  the  Sidhe  claims  that  Tolkien  knew  about  the  kin  folk  and wrote  their  history  in 




















literary mythology  and  Tolkien  himself  enjoy  throughout  the  cultic milieu  –  also  far 
beyond  the  spiritual  Tolkien milieu  sensu  stricto.  It  is  useful  to  consider  in  turn  the 
authority enjoyed by Tolkien’s narratives and by Tolkien himself as author and scholar, 
though of course the two aspects are connected and reinforce each other in practice. 
  In  the  cultic milieu  in  general,  Tolkien’s  literary mythology  occupies  a  special 
position fiction and myth, not the least because of especially S’s architextual and hyper‐
textual  relation  to  conventional mythology  (cf.  section  9.3  above).  Even  outside  the 
spiritual Tolkien milieu proper, Neo‐Pagans (cf. ch. 8), theosophists, Jungians, and others 
(cf. section 0.2.2) consider Tolkien’s narratives to be “mythopoeic fiction” and approach 
them either  in  the mythopoeic mode, as narratives  in which archetypal powers  reveal 
themselves,  or  in  the  binocular  mode,  as  rewritings  of  more  fundamental  myths. 
Gardner  and  de Vere  adopt  the  binocular  approach  and  read  Tolkien’s  narratives  as 
fictional  palimpsests,  thus  following  a  reputable  custom  within  the  cultic  milieu. 
Contrary  to  the Neo‐Pagans,  however,  but  similar  to many  self‐identified Elves,  they 
take Tolkien’s  literary mythology be  to a palimpsest of original  sources which  in  turn 





in opposition  to historiography. On  the contrary, Gardner considers  the works of both 
Homer and Malory to be “qualified lore of the most ancient kind” (2003, 315) which pre‐
serve a core of historical  truth about  the  ‘original’ “Ring of Power and Divine  Justice” 
held by Anu in ancient Mesopotamia (2003, 314). Since LR, according to Gardner, emerg‐
ed  from “research,  linguistic study and general enthusiasm  for all  things related  to  the 











  If  the prestige of Tolkien’s mythology  is partly derived  from  its  sources, another 
part is tied to Tolkien himself as author and, most importantly, as scholar. Tolkien’s au‐
thority as professor  in Oxford adds  legitimacy  to his  fiction, and Gardner and de Vere 
take advantage of this. By citing Tolkien’s writings, even his fictional ones, they seek to 





already  held  by  Tolkien’s  writings,  not  in  selling  books  to  people  who  were  being 
introduced to Tolkien’s world through the movies.362 
  Gardner and de Vere cannot backup  their claims with  references  to conventional 
scholarship, for such scholarship does not support their claims. They are therefore forced 
to  refer  instead  to  ‘stigmatised’  scholarship  (cf.  section  11.3.2),  such  as Murray’s  and 
Graves’, which supports the claim that an Elven bloodline exists. Gardner and de Vere 
also  cite  Tolkien’s  narratives  because  they,  even  though  they  are  fictional,  have  two 
advantages  as  legimatory  sources  compared  to  stigmatised  scholarship. These  advan‐
tages have to do with Tolkien’s person. One advantage  is  that Tolkien was a respected 
scholar and still is, while the theories of Murray and Gardner are rejected by mainstream 
scholarship. While  references  to Murray  will  be  considered  authoritative  within  the 
cultic milieu, references to Tolkien are  likely to be more edible for readers who are not 
already convinced, prior  to reading Gardner or de Vere,  that a special bloodline exists. 







that are  conveniently unfalsifiable. Again, when  trying  to persuade  those who are not 
already convinced,  it  is more attractive  to claim  that Tolkien’s narratives have a secret 
message than to cite non‐fictional and falsifiable claims such as Murray’s. Furthermore, 
Tolkien is dead and cannot object to the esoteric charisma which is ascribed to him. And 
according  to good  conspiracy  logic any dismissals of Tolkien’s esoteric  convictions on 
                                                   
361 Gardner,  and  to  a  lesser  extent de Vere,  consciously  stage  themselves  as  scholars  through  the use of 
genealogical charts and references. Gardner’s books also include footnotes and a bibliography. 
362 The 2003‐reissue of Realm of the Ring Lords by HarperCollins seems to have been designed to profit from 








In  this  chapter  and  the  two preceding ones we have  seen  that  an  important  religious 
affordance  of  Tolkien’s  literary mythology  is  the  attractive  identity  provided  by  his 
Elves, the Quendi. We know from the Elf Queen’s Daughters and Laurence Gardner that 








the  binocular  approach  to  Tolkien’s  literary mythology  for  a mytho‐cosmological  or 
mytho‐historical approach;  increased  identification with  the Elves; and emergence of a 
Christian wing  of  Tolkien  spirituality).  Before we  can  do  so, we must  complete  the 






Two cases of Tolkien‐based magic shall be  treated  in  this chapter. The  first case  is  the 
“High Elvish Working”, an elaborate piece of ceremonial magic  in which  the Valar are 
evoked. The Valar  ritual was developed  in  1993 by  a North Carolina group,  the Fifth 
Way Mystery School,  and was  later widely disseminated  in Neo‐Pagan  circles.  It  also 
influenced  the  rituals of  the Legendarium‐based groups  to be discussed  in chapter 16. 




  The  classification  of  the  Valar Working  of  the  Fifth Way Mystery  School  and 
Donaldson’s LR Tarot deck as magic does not rest on a Frazerian or Durkheimian dis‐
tinction between magic and religion. Instead it means that the rituals and rationalisations 
to be  considered here are  formulated within  the Western magic  tradition,  a  stream of 
Western esotericism which was given almost canonical  form by  the British  fin de  siècle 
group  the Hermetic Order  of  the Golden Dawn.  The  order was  founded  in  1888  by 
Samuel Liddell “MacGregor” Mathers and William Wynn Westcott and experienced a 
short golden age  in  the 1890s with more  than a hundred members. Rivalry among  the 
leading members  led  to  the  formation  of  several  splinter  groups  in which  prominent 
former  members  continued  to  develop  the  Golden  Dawn  tradition.  These  members 
included Arthur Edward Waite, the creator of the standard Rider‐Waite Tarot deck, and 
Aleister Crowley who is probably the most well‐known twentieth century occultist.363 
  Like  the  Tribunal  of  the  Sidhe  and  the  Elven  movement,  both  the  Fifth Way 
Mystery  School  and  Donaldson’s  LR  Tarot  can  be  considered  instances  of  Tolkien‐
integrating  religion.  Tolkien material  is  integrated  into  a  framework  of Golden Dawn‐
inspired  ceremonial magic  (FWMS)  or Golden Dawn‐inspired Tarot  (Donaldson). The 













religious  optional  which  Tolkien  religionists  and  other  individuals  within  the  cultic 
milieu  can  combine  freely with  other  practices.  In  other words, while  both  the Valar 
Working  and  the use  of  the  LR Tarot  are  ‘blended  rituals’  that merge  elements  from 
Tolkien’s mythology with other material,  they are not parts of new religious syntheses 
on the level of tradition. 
  Since  the  material  analysed  in  this  chapter  constitutes  prescribed  rather  than 




mative  rationalisation  hovering  between  the  dynamistic  and  the  Jungian  (cf.  ch.  5). 
Underlying this is a reading of Tolkien’s literary mythology in the mythopoeic mode, i.e. 






and devoted  to various kinds of ceremonial magic and occult mysteries,  including  the 
Kabbalah,  Enochian Magick,  the  Grail,  Earth  mysteries,  Elven Magick,  and  more.364 
Members shared an interest in magic, but combined this with different religious commit‐
ments as testified by the fact that former FWMS members in the 1990s founded both the 
Christian  “non‐denominational  interfaith  church”  Red  Grail Ministries,  and  a  Pagan 
organisation  called  Order  of  the  Red  Grail:  Church  of  Transformational  Wicca,  in 
Nebraska  (Bridges  030310).365 Among  the  persons  instrumental  to  the  creation  of  the 
FWMS was Vincent Bridges, a magician and (co‐)author of several books and articles on 
alchemy, eschatology, UFOs,  the Grail, and other esoteric subjects.366 Led by Bridges, a 














  Despite being both Tolkien  fans and  fascinated by elves, none of  the members of 
FWMS had  been  in  contact with  any  self‐identified Elves  or  other  groups  integrating 
elements  from Tolkien’s  literary mythology. According  to Bridges,  the FWMS did not 
even know that any such groups existed (030310). They composed from scratch an Elven 




sections  9.1.2  and  9.1.3), not only  from  the Valaquenta, but  from  the  entire book. As  a 
consequence, familiarity with S is required to comprehend and enjoy the ritual. Further‐
more, an exchange of greetings was taken from one of the books of HoMe, and phrases 
were  composed  in Quenya  for  the  ritual. Like  in  all  the  S‐based  instances  of Tolkien 


















the  rituals of  the group.368 The “No Form” exercise  is a basic bodily exercise aimed at 
“calming and comforting  the physical body so  that  it can access higher energies”.  It  is 












protocol”  aiming  to  create  and  purify  a magical  space within which  contact  can  be 
sought with the spiritual realm. In the characteristically pseudo‐scientific and geomantic 
terminology  of  the  FWMS,  the protocol  is described  as  employing  a  “series  of  ortho‐
rotational processes”  to create a “metaxic monad”  in which “space/time  is  folded back 
into  an  embedded  hyper‐sphered  cube”,  allowing  “spiritual  energy,  or  psions,  to  be 
stepped  down  through  the  orthogonal  layers  of  the  Omni‐verse  directly  into  our 










  The  central  phase  of  the meta‐programming  protocol  is  The  Formulation  of  the 
Pentagrams,  in which  each  cardinal  point  and  corresponding  element  is  contacted  in 
turn  (East/Air, South/Fire, West/Water, North/Earth) while  intoning  the  corresponding 
names  of  God  (IHVH,  ADNI,  AHIH,  AGLA).  The  banishing  pentagram  of  Earth  is 
drawn  for each cardinal point. This phase  is  followed by  the hailing of  the  four Arch‐
angels, Raphael, Gabriel, Michael, and Auriel, and of “Shekinah El, the presence of God 
itself”.370 The Pentagram Ritual  (sub‐phases  three  and  four)  is  both preceded  and  fol‐
lowed by the Cross of the Elements and the Middle Pillar Exercise. The aim of the Cross 
of the Elements is to draw the qualities and powers of the elements into the magician. In 
the  Middle  Pillar  Exercise,  the  magician  visualises  himself  as  the  middle  pillar  (of 
Balance) of the Kabbalistic Tree of Life and intones the names of the pillar’s five sefirot in 






Golden Dawn  to  ready  the magician  and  the  space  for magical work.  The  FWMS  follows  roughly  the 
formats and  instructions published by Golden Dawn members Aleister Crowley  (1929a),  Israel Regardie 
(1989; 1998), and Robert George Torrens (1969) and by later ceremonial magicians in the Golden Dawn tra‐
dition, such as Francis King and Stephen Skinner (1976). 










continued  in  phase  three  of  the  Working  with  a  Supreme  Invoking  Ritual  of  the 
Pentagram.  In  the Golden Dawn  system,  the Supreme Ritual of  the Pentagram differs 




using  only  the  four  invoking  pentagrams  of  the  elements,  but  not  the  pentagrams  of 
Spirit. They  also  fill  the  format with Elven  content.  Instead of vibrating  the names of 
God,  two  vibrations  are made  in Quenya  for  each  cardinal point/element.  For East  is 
vibrated “Palanquen lom luineil aglar rom!” (Qu: “Far and wide, the echoes speak of the 









and 4 as a substitute for  the Qabalistic Cross  is basically a de‐Christianised and elaborated version of  the 
latter. The Lesser Banishing Ritual of  the Pentagram  is widely known  in  the cultic milieu because  it was 
among the rituals taught to non‐initiated aspirants by the Golden Dawn, and because it was transformed by 
Gerald Gardner  into  the basic circle‐casting  ritual of Wicca by  substituting  the hailing of  the Archangels 
with the de‐Christianised hailing of the “Watchtowers” or “Guardians” of the four cardinal points. 
  The Middle Pillar Exercise (cf. Regardie 1998, 69‐83; 209‐219; also Regardie 1989, Vol. 1, 181; Torrens 




to  use  the Middle  Pillar  exercise  in  combination with  the  Pentagram  Ritual  (1969,  189).  In  Regardie’s 
elaborations  on  the Middle Pillar Exercise,  it  is  always  concluded with  a  “circulation  of  the  light”  or  a 
“circumambulation” of the raised energy through one’s body (1998, 85‐100, 218‐219). The Caduceus of the 
FWMS can be seen as a variation of this phase. 
372 The Golden Dawn  sources use different names  for  this  ritual. Crowley  calls  it  the  “Greater  Invoking 
Ritual of  the Pentagram”  (1929a, 380‐382), a practice  followed by King and Skinner  (1976, 209). Regardie 
refers to it as the “Supreme Invoking Ritual of the Pentagram” (1989, Vol. 3, 18). FWMS follows Regardie. 
All  sources agree  that  this  ritual  can only be performed after clearing  the  space with a Lesser Banishing 
Ritual of the Pentagram (cf. King and Skinner 1976, 209). In the Golden Dawn system, the Greater/Supreme 
Invoking  Ritual  of  the  Pentagram  consists  of  the  same  four  phases  as  the  Lesser  Pentagram  Ritual  (1. 
Qabalistic Cross, 2.  Inscription of Pentagrams, 3.  Invocation of  the Archangels, 4. Qabalistic Cross), with 
only the second phase being different and more elaborate (Regardie 1989, Vol. 3, 18‐19; King and Skinner 
1976, 214). The FWMS did not repeat their preparatory sequence (Cross of the Elements and Middle Pillar 









be  established  by  rending  the  Veil.  This  is  done  by  reciting  Arwen’s  hymn  to 
Elbereth/Varda  from LR  (238). Adding a  touch of ceremonial magic, each of  the  seven 
lines of the hymn is accompanied by a specific gesture. The hymn is to be recited in its 
original  Sindarin,  but Bridges  has  supplied  a  translation  in  an  appendix  to  the  ritual 


















































sought  your people,  bringing  them  into  the  light. You  taught  them  songs 
                                                   
374 This is no unusual variation (cf. King and Skinner 1976, 204), and follows the Enochian correspondences 















  Show us  again  the  secret path  to  the High Place;  teach us  again  the 
mysteries of the Wild Hunt; once more bring your light to us. 377 
These calls show that Bridges and associates were well verged in the theology of S. We 
have  references  to each Vala’s epithet  (here Tauron),  role  (hunter), attributes  (the horn 
Valaróma  and  the  steed Nahar),  and  important  deeds  (Oromë  first  found  the  Elves, 
“us”/“your people”, S 40; led them on “the Way” to the West to live with the Valar in the 
“High Place”, S 50‐51; and helped create the Sun and the Moon, “the two great lights”, S 
110). Often  the  spouse  (here Vána)  is mentioned, but not herself  addressed. The only 
exception is Varda, Manwë’s spouse.378 
  Each call is followed by an exchange of greetings in Quenya: 































hymn and greetings)  into a Golden Dawn ritual. The most  fascinating  thing about  this 
ritual, and a fact that heralds the creativity of later Tolkien‐based groups, is that they also 
created  several new  ritual  elements  following  the  logic of Tolkien’s mythology. These 
were the callings of the Valar and the vibrations for the Supreme Invoking Ritual of the 
Pentagram, the latter even being written in Quenya. To some extent, the creators of this 
ritual  asked  themselves  ‘what would  the Elves have done?’  and  tried  to  elaborate  on 
Tolkien’s  literary  mythology  from  inside  the  tradition.  In  other  words,  besides  the 
integration  of  Tolkien material  into  a  ceremonial magical  frame,  another  principle  of 






the participants  considered  the  activity  to be play or  ritual. As pointed out  in  section 
2.1.3  above, play  (or make‐believe)  is  governed  by  a  fiction  contract which deems  all 
utterances made in the play mode referential only relative to a fictional play world and 
not relative to the actual world. By contrast, the utterances made in religious rituals, like 
the  utterances  made  in  all  other  forms  of  non‐play  activity,  are  recognised  by  the 
participants as being  intended to refer to states of affairs  in the actual world. Religious 
rituals  are  thus  governed  by what  I  referred  to  as  a  ‘reality  contract’.  Since play  can 
imitate  non‐play, we  do  not  know  for  sure whether  the members  of  the  FWMS  ap‐
proached  the Valar Working  as  a  serious  ritual  or  as  a playful  imitation  of  a  serious 
ritual. We also do not know how  the participants  experienced  the  ritual, or how  they 
rationalised it post hoc. I have asked Vincent Bridges per email about these matters both 




up  in order  to “explore  the Truth beyond  J.R.R. Tolkien’s created Arda” with “known 
and effective magickal techniques and theory”.380 That Arda is characterised as “created” 
and not as  for  instance “discovered” or “channelled”  suggests  that  the FWMS viewed 







look  somewhat more  like  live  action  role‐playing  than  like  serious  ceremonial magic. 
Furthermore, the FWMS considered this ritual particularly appropriate for public perfor‐
mance  (Bridges 030310). Clearly,  the Valar ritual was seen as more playful and experi‐



















The FWMS has occasionally performed  the Valar Working  at Pagan  festivals. When  I 
corresponded with Bridges in early 2010, his group was planning to perform the ritual in 
May of  the same year at a  festival  in Haluzice  in  the Czech Republic  (Bridges 030310). 
Bridges further told me that the Valar ritual had circulated in print among Pagans in the 




of  Tië  eldaliéva  and  Ilsaluntë  Valion, which  are  definitely  religious  in  character,  are 
inspired by the FWMS ritual. Even if the Valar Working was originally just a peripheral 
















not  from S. For  instance,  the seven Palantíri are shown on  the Seven of Clubs, and we 
meet Gandalf  (The Magician), Elrond  (The Emperor), Gollum  (The Fool), and so  forth, 







the 268 page  long accompanying manual  (Donaldson 1997a).  In  this book – which  like 






operation with  the artist Pamela Colman Smith.  It was originally published by William Rider and Son  in 
1909 (Waite 1909) and accompanied two years later by Waite’s manual The Pictorial Key to the Tarot (Waite 
1911). Most people  consider  this  to be  the  standard deck. Aleister Crowley, who  like Waite had been  a 
member of the Golden Dawn, created an Egyptian‐inspired deck which was illustrated by Lady Frieda Har‐
ris. This so‐called Thoth deck was created in the early 1940s, but first published in 1969 (Crowley and Har‐



















identifies  the Wizards Gandalf, Saruman, and Radagast as  Istari  (1997a, 21, 57, 87, 201, 
212;  cf.  section  9.1.2). Other  S‐motifs  referred  to  by Donaldson  include  Fëanor  as  the 
creator of the Palantíri (1997a, 225), the tale of Lúthien and Beren (1997a, 248), the Vala 
Ulmo (1997a, 138), and the creation of the Elves (1997a, 159). He alludes several times to 
the  creation of  the  two Lamps,  the  two Trees, and  the Sun and  the Moon  (Donaldson 
1997a, 32, 159‐160, 176). 




that which provides  structure  to Tolkien’s narrative  religion. After all,  the deck  is not 
called  the  “LR Tarot”  rather  than  the  “S Tarot” without  reason. Like  in Middle‐earth 












new  Tolkien  spreads,  the Hobbit  spread  (shaped  like  an H)  and  the Gandalf  spread 
(shaped like the Elvish letter G; Donaldson 1997a, 256‐259). Next to this classic use of the 
































































VI. The Lovers  Aragorn and Arwen  XVII. The Star  The Star Eärendil and the 
spirit of Nenya, 
Galadriel’s ring 
VII. The Chariot  Théoden  XVIII. The Moon  Shagrat and Gorbag in 
front of Minas Morgul 
VIII. Strength  The White Tree of Gondor  XIX. The Sun  The Sun shining over the 
Shire 












  In his discussions of  the  individual  cards  in  the  accompanying book, Donaldson 





or  scene depicted on  the  card, an elaborate  section on  the  card’s “astrological associa‐
tion”,  and  a  section  in which  the  character  of  the  card  addresses  the  reader  in direct 
speech.  In  the  sections on  astrological  associations, Donaldson  establishes  connections 
and correspondences between various mythologies and domains of esoteric knowledge, 









also given  as  an  appendix  to his Magick  in Theory  and Practice  (Crowley  1929a,  303‐324). Donaldson  can 
draw on Crowley’s Liber 777‐correspondence  system because  that  system  still  followed  the Raider‐Waite 
baseline  (apart  from  the unusual naming of a  few Trumps). When Crowley  later  created his own Thoth 
deck, he adapted his correspondence tables accordingly (cf. 1944, 278‐287). 
Crowley’s correspondence system was so extremely elaborate that Egil Asprem has referred to it as 








alchemical substance  (quicksilver), and  to a member of  the Roman pantheon. The god 
Mercury, or an “aspect” or “version” of him,  is additionally said  to have “appeared  in 
the mythology of every society since  the dawn of humanity  to educate human beings” 






messenger  –  are  all discussed  in  relation  to Mercury  and his  associations  (Donaldson 
1997a, 59‐61). From this context the reader infers that Gandalf is the guise in which Mer‐
cury appears in LR, or better, that Gandalf is the guise in which that deity or force, which 
reveals  itself  as Mercury  in  Roman  mythology,  appears  in  the  context  of  Tolkien’s 
narratives. 
  Besides  the  systematic  correspondence  exegesis  drawn  from  the  Golden  Dawn 
tradition, Donaldson’s accompanying book also includes many loose references to vari‐
ous esoteric motifs, most of which are popularised versions of  theosophical and occult 
teachings.  Like  in  his  discussions  of  the  Tarot, Donaldson  often  links  elements  from 
Tolkien’s literary mythology to the esoteric beliefs he expresses. For instance, he seems to 
believe  in the historicity of Atlantis and points out that Tolkien’s Númenor or Atalantë 
must  refer  to  this  sunken  continent  (Donaldson  1997a,  20,  31,  147).  Donaldson  also 
explains Gandalf’s  incarnation  in  S  as Gandalf  “coming down  from  the  astral  plane” 






(1997a,  38). Donaldson  believes  that  this  ancient wisdom  is  expressed,  in  symbolic  form,  in  the  ancient 




objectivise  the Mathers/Crowley system of correspondences,  the most extensive system  to my knowledge 
being  the one published by Skinner  (2006). Most magicians, however, have used Crowley’s system  freely 
and selectively, following Robert George Torrens, a Freemason who published several accessible books on 
the Golden Dawn  teachings  and  rituals  and hence played  a  central  role  in  the dissemination of Golden 
Dawn  ideas  in  the  cultic milieu. Torrens  considered  correspondences  to be a “personal matter and very 












Donaldson’s mode of  religious blending and his attempt  to  integrate Tolkien’s  literary 








integrating  in  a  different way.  In  the  terminology  of  chapter  4,  Donaldson  and  the 
FWMS’s blending of Tolkien’s  literary mythology with other  traditions  is of  an  ambi‐




(i.e.  it  is  also Tolkien‐integrating  rather  than Tolkien‐based), but Tolkien  elements  are 
integrated  into  the  very  core  of  the  group’s  beliefs  and  practices.  Tolkien’s  literary 
mythology plays a stable and  important role  for  the members’  identity  (some Change‐
lings are also Elves), practices (Valar‐directed rituals), and justifications (Tolkien as bard 
of  the  kin  folk)  of  the group. By  contrast,  the High Elvish Working was  created  as  a 
playful supplement to a more serious magical engagement, not as part of a new tradition 
based partly on Tolkien’s works. Similarly, Tarot practitioners can use the LR Tarot occa‐
sionally,  but  the  deck  is  not  intended  to  compete  with  the  standard  decks.  Nor  is 
Donaldson  attempting  to  found  a  new  divinatory  school  of  Tarot  and  astrology  that 
takes Tolkien’s literary mythology to be equal to other mythologies. While both the Valar 
Working  and  the  LR  Tarot  themselves  constitute  ‘blended  rituals’  in which  elements 



















  It  is  clear  that  Donaldson  considers  Tolkien’s  literary  mythology  to  stand  out 
among fantasy  in general. In what amounts  to an allographic preface, he asserts  that  it 
would  be  “missing  the  point”  to  read  Tolkien’s works  as  “a  fairy  story”  (Donaldson 
1997b, 7). Tolkien’s works have a spiritual quality to them, one which Donaldson wants 
to uncover. According  to Martin Ramstedt, Donaldson does  so  by  reinterpreting Tol‐
kien’s mythology  “in  the  light  of  contemporary Pagan  spirituality  and  Joseph Camp‐
bell’s take on Jungian psychoanalysis” (2007a, 9). 
  As  far as  the  inspiration  from  Jung and Campbell goes, Ramstedt  is clearly right. 
Even  though Donaldson  never  refers  explicitly  to  either  of  the  two,  he  clearly  reads 
Tolkien’s  literary mythology and other myths as well  in  the mythopoeic mode. Deities 
and members of Tolkien’s gallery of characters alike are thus interpreted according to the 
archetypal  hermeneutics  of  Jungian  transformation  as  expressions  of  cosmic  or 
psychological  forces  (cf.  ch.  5).  For  instance,  Donaldson  does  not  see  Gandalf  as  an 
historical person nor as a spiritual entity  inhabiting some other plane or world  (literal 
affirmation). Instead he sees him as a metaphorical expression of a more real archetypal 
force:  Gandalf  is  a  “Merlin‐type”  (Donaldson  1997a,  21)  or  a  symbol  of  the  “inner 
teacher”  (Donaldson  1997a,  21,  59). Galadriel  (The  Empress)  is  said  to  articulate  the 
“wise woman”  archetype  (Donaldson  1997a,  21),  and when  Donaldson  characterises 




archetypes  (1963).  Drawing  implicitly  on  the  work  of  Joseph  Campbell  (esp.  1949), 
Donaldson comfortably moves beyond the Jungian catalogue of archetypes when consi‐
                                                   
384 The LR deck  is  the only  fiction‐based deck  analysed  in Emily Auger’s  (2004)  extensive  review of  the 
aesthetics of more than fifty Tarot decks on the market. The only other fiction‐based deck I know of is Don‐
ald Tyson and Anne Stokes’ Necronomicon Tarot (2007), so named after a fictional tome in H.P. Lovecraft’s 












to which  they  give  rise  in myths  and  the  personal  psyche.  For  example,  he  refers  to 
Éowyn and Galadriel as “archetypes” while a strict Jungian would have referred to them 
as archetypal images. 





not  refer  to  a  single Neo‐Pagan  author  or  organisation,  nor  to  any  particularly Neo‐









addresses his disciplines with  the words: “And you will know  the  truth and  the  truth 
will make you  free”. Most significant of all, “God”  is capitalised and “goddess”  is not, 
while standard Pagan practice would be to capitalise both. Donaldson’s practice seems to 







out between  a naturalistic  interpretation of  them  in purely psychological  terms  and  a 
cosmological interpretation of them as fundamentally extra‐psychic cosmological princi‐
ples or powers. Jungians in the cultic milieu in general tend to emphasise the cosmologi‐










out  of  your  system  though  a miniaturization  of  the  forces  involved  in  any  situation” 









deck quoted  in  section 13.2.2 goes beyond a  Jungian  interpretation. Donaldson  invites 
people  to  travel magically  to  another world  and  interact with  the  characters  there,  so 
does he not prescribe a  literal‐affirmative  rationalisation of  the experiences generated? 
Certainly  the  passage  and  visualisation  practice  affords  such  a  literal‐affirmative  and 
mytho‐cosmological  rationalisation,  but  that  is  not  Donaldson’s  intention.  The  scare 







other mythologies.  This  is  possible  because  the mythopoeic  approach  simultaneously 
elevates certain pieces of  fiction  to mythopoeic status while at  the same  time  reducing 
myths to stories without literal reference on historical and cosmological matters. Besides 





wise,  [Tolkien] was  linked with  the  tradition of ancient wisdom”  (1997a, 38). This  is a 
variant of the appeal to tradition, but Donaldson goes beyond a merely binocular read‐
ing of Tolkien’s narratives as rewritings of more authentic sources by stating that Tolkien 
himself was directly, “energy‐wise”  linked up with the ancient wisdom. That  is  to say, 
Tolkien’s  texts directly  express  the  ancient wisdom,  though  they do  it  figuratively,  as 
myth. Donaldson  expresses  this  view  even more  clearly when  stating  that  “Tolkien’s 
work was  in  reality  a monumental  act  of  channeling” which  resulted  in  “a  symbolic 













this  second  technique,  requiring  a  creative  imagination  and no  further paraphernalia, 





  The difference between  ‘summoning’ and  ‘travelling’  is not  trivial, but crucial  for 
the ways  in which  the  ritual  communication  can  be  subsequently  rationalised. When 
summoning spirits, the spirits are conceived of as inhabiting another world which they 
leave  in  order  to  enter  the  empirical world.  This  is  particularly  visible  in  the  Valar 
Working in which a purified magical space has been prepared for the Valar to enter. In 
summoning  rituals,  communication  with  the  spirits  is  believed  to  take  place  in  the 














countless ways”, LR  can be  read  as  a palimpsest of  that  ancient  tradition of  religious knowledge which 
finds a contemporary expression in Theosophy (Ellwood 2002, 12). Interestingly, Ellwood reads the theoso‐
phical sources, to which LR  is indirectly taken to refer,  in a way that denies them the objective and histo‐
rical‐literal  reference  which  they  themselves  claim  to  possess,  and  which  hovers  between  the mytho‐
cosmological  and mythopoeic. His  overall  approach  is mytho‐cosmological,  for  he  asserts  that  both  the 
cosmos and  the  individual are constituted by seven “planes”  (Ellwood 2002, 149). His  reading of Blavat‐
sky’s macro‐history is mythopoeic, however, for he transforms her history of physical events into a history 







and  thus  to assert  that both  the spirits and  their otherworldly abodes are real. By con‐
trast,  a  journey  to  the otherworld by way of  the  imagination,  as  in  the  case of Tarot‐
induced  visualisations,  places  the  locus  of  communication  in  the  otherworld  and  ex‐
changes direct communication (utterances, gestures) with indirect imagined communica‐





















































At  the  end  of  chapter  9,  I  formulated  four  hypotheses  on  how  S‐informed  religious 
activity, given the religious affordances of S, might be expected to differ from purely LR‐
based religion. I suggested, first, that the inclusion in S of detailed information about the 
Valar  could  be  expected  to  lead  to  Valar‐directed  rituals.  Such  rituals  would  by 
definition  express  first‐order beliefs  in  the  existence of  the Valar,  and might  therefore 
lead  to  literal‐affirmative  rationalisations  of  the  Valar.  In  this  case,  second,  S‐based 
religion  would  adopt  a  mytho‐cosmological  (or  possible  even  mytho‐historical)  ap‐
proach to Tolkien’s literary mythology and hence move beyond the binocular approach 
that  dominated  LR‐inspired  religion.  Third,  I  speculated  that  the  decidedly Christian 
flavour of S might attract individuals to Tolkien spirituality with a Christian rather than 
a  Pagan  background. My  fourth  hypothesis was  that  the  substitution  of  the  human/ 
Hobbit  point  of  view  in  LR with  an  Elven  perspective  in  S would  be mirrored  by  a 
change  in  the  self‐identification  of Tolkien  religionists. That  is  to  say,  that  I  expected 
religionists drawing on S to identify, metaphorically or literally, with the Elves. 
  Now, about a hundred pages later, it is time to assess whether the four predictions 
held up. For  the sake of clarity, I  treat the hypotheses  in another order  than the one  in 
which  they were originally  formulated.  In what  follows,  I assess  first whether S‐based 
religion  really  adopted  an  Elven  perspective  (hypothesis  4)  before moving  on  to  the 
















treated,  individuals  identify as Elves, either  in a supernaturalistic way  (Tribunal of  the 





distinction  between  Elves  (e.g.  Galadriel)  and  Maiar  (e.g.  Gandalf)  as  supernatural 
others,  only  serves  to  stress  the  principal  difference  between  LR‐based  and  S‐based 
religion. 
  Identification with the Elves typically goes together with some extent of ritual com‐
munication with  the Valar. The Valar  are  occasionally  addressed  in  the  rituals  of  the 
Tribunal of the Sidhe, they were evoked in the High Elvish Working of the FWMS, and 
especially Elbereth/Varda has played a role in the Elven movement, at least for the Silver 
Elves and  the Elf Queen’s Daughters. The Valar do not  constitute  the most  important 
deities  for  any  of  these  groups,  however,  but  are  rather  perceived  as  one  legitimate 
pantheon among others.  In other words, none of  the groups considered  in chapters 10 
through  13  are Tolkien‐based  in  the  narrow  sense  of drawing  exclusively  (or  at  least 
primarily) on Tolkien’s  literary mythology. They are  instead Tolkien‐integrating groups 
that blend Tolkien elements with more central beliefs and practices. 
  In  the  S‐inspired  groups,  the  centrality  of  Tolkien  elements  in  actual  practice  is 
positively correlated with the degree of reality ascribed to Tolkien’s literary mythology. 
In  the Tribunal of  the Sidhe, which regularly performs collective rituals directed at  the 
Valar, these beings are rationalised in a literal‐affirmative way. In general, the Tribunal 
reads  Tolkien’s  literary mythology  in  the mytho‐cosmological mode  as  an  imaginary 
story about real beings (Valar, Quendi). By contrast, those Tolkien religionists who per‐
form Valar‐directed rituals only  individually (some self‐identified Elves) or collectively 
but  rarely  (FWMS)  tend  to  rationalise  the  Valar  by  way  of  supernaturalistic  trans‐
formation.  This  can  take  the  form  of  either  theistic  transformation,  as when  the  Elf 
Queen’s Daughters consider Varda merely a fictional epithet of the real Mother Goddess, 








words  there  is  a  correlation,  and  possibly  a  causal  relation,  between  frequent  and 







dualism  in which  two  complementary  forces are  in balance. The Christian motifs  in S 
have attracted  the attention of a wide spectrum of Christians, most of whom read Tol‐
kien’s literary mythology in the binocular mode, perceiving Ilúvatar as a reference to the 
Christian  God  and  Frodo  and/or  Gandalf  as  transfigured  Christs.  The  theosophical‐
Christian references in Donaldson’s Tarot book fall into this category. 
  There  are  individuals  in  the  cultic milieu who  both  subscribe  to  some  form  of 
Christianity  and  are deeply  into Tolkien,  and who want  to  combine  the  two  commit‐
ments like the Tolkien‐integrating Pagans do. I have not said much about this group in 
the preceding chapters because  it  is very small. Also,  I will  touch upon both Christian 
Elves and Christian Tolkien religionists in chapters 14 and 16 below. Let me nevertheless 
draw some conclusions from the material already at this point. 
  A  severe  problem  facing  Tolkienesque  Christians  is  that  it  is  difficult  to  create 
rituals which are both distinctively Christian and Tolkien‐based. Self‐identified Elves and 
Tolkien  religionists  with  a  Christian  background  sometimes  address  God  as  Eru  or 
Ilúvatar  in  prayer,  but  this  practice  is  not  distinctively  different  from  conventional 
Christian prayer. To be distinctively Tolkienesque, Christians must engage also with the 
Valar. This can work as Tolkien has pointed out that the Valar are equivalent to angels 
rather  than  gods  –  interaction with  the  Valar  is  thus  not  at  odds with monotheistic 
Christian worship.  Even  so, most  branches  of  Christianity  have  no  angel‐cult whose 
rituals can readily be used as models for Valar veneration. By contrast, Neo‐Pagans can, 
due  to  their polytheistic  religion, easily adopt  the Valar as an extra pantheon and use 
their  existing  ritual  formats  as  the  base  for  Valar‐directed  rituals.  I  think  that  the 




problems  similar  to  Christian  Valar‐venerators.  That  is  because  pagan  mythologies 
contain beliefs about Elves, while Christianity has distanced  itself  from such beliefs.  In 
fact, S  is  the only  text  that combines an Elven perspective with monotheism.  (In S,  the 






reasons, Christian Elves are  less numerous  than Pagan Elves and,  it  is my  impression, 
more Tolkien‐centred. 
  All  in all,  the  four hypotheses have held up  reasonably well. Tolkien  religionists 
after S  certainly adopt an Elven perspective and  in many  cases even a  self‐identify as 
Elves. As we have seen  in chapter 11,  the self‐identification as Elf, while often  initially 















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































During 1955 and 1956,  immediately after  the publication of LR,  the BBC broadcasted a 
condensed  and dramatised version  of Tolkien’s narrative  in  12  episodes. The  13‐hour 
long  radio production  stayed quite  close  to  the original  storyline  (Rosebury 2003, 204, 
206‐207), yet Tolkien was not  content.  In a  letter, he  remarked: “I  think  the book  [LR] 
quite unsuitable for ‘dramatization’, and have not enjoyed the broadcasts” (Letters 228). 
In another  letter he characterised  the achievement of  the BBC as a “sillification” of his 
book (Letters 198).388 
  Three Americans, Forrest J. Ackerman, Morton Grady Zimmerman, and Al Brodax, 
thought  differently.  Believing  LR  to  be  adaptable  into  an  animated movie,  they  ap‐
proached Tolkien with a storyline and some sample artwork for such a movie in Septem‐
ber 1957 (Carpenter 1977, 301). Tolkien was  impressed by  the artwork, but found Zim‐





  Initially, Tolkien’s  intuition seemed  justified. Apple Films, the Beatles’ production 






















the King  (1980), were produced by  Jules Bass and Arthur Rankin,  Jr. Tolkien  fans  liked 
these movies  even  less  than Bakshi’s. According  to  Jennifer Brayton,  fans  felt  that  all 
three animated  films “were being wrongly oriented  towards a  children’s audience  [...] 
[and]  that  Tolkien’s  voice  and  vision  had  been  mutilated”  (2006,  141).  Indeed,  the 
animated movies damaged  the  reputation of Tolkien’s works. Whereas bands  such  as 
Led Zeppelin and Motörhead had referred to LR in their song texts in the 1970s, Tolkien 




  Tolkien’s  doubts would  eventually  be  put  to  shame  by  Peter  Jackson,  a  young 
director who was most well‐known  for  splatter movies  such  as  Bad  Taste  (1987)  and 










overs  (Mathijs 2006, 5).393 Together  the  three  instalments were awarded 17 Oscars and 
nominated for an additional 13. The Return of the King alone took home 11 statuettes, win‐
ning in all categories in which it was nominated, including Best Motion Picture and Best 


















asts,  the so‐called Ringers, encountered Tolkien’s work  for  the  first  time  through  Jack‐
son’s movies, and for most of them the movies, rather than the book, came to constitute 
the  authoritative  version  of  the  narrative.  In  the wake  of  the movies  followed  also  a 
deluge of popular and academic books on Tolkien, and the first academic peer‐reviewed 
Tolkien  journal, Tolkien Studies, emerged  in 2004.395 Finally, and of more direct  impor‐
tance  to  the present work,  Jackson’s movies  led  to  the emergence of a second wave of 
Tolkien spirituality. 
  As already mentioned in section 11.2.4 above, the movie trilogy led to an influx of 






Tolkienesque Elven groups,  the movies were  instrumental also  to  the rise of  two other 
new  kinds  of  Tolkien  religion, Middle‐earth  Paganism, which will  be  treated  in  this 
chapter, and Legendarium Reconstructionism, which is the subject of chapter 16. 
  Middle‐earth Paganism has three defining characteristics. First,  it  is the only form 
of Tolkien  religion  treating  Jackson’s movies as  its main authoritative  texts. This  is  re‐
vealed  for  instance by Middle‐earth Pagans’  fascination with Arwen who plays an  im‐
portant  role  in  the movie  trilogy,  but  is  barely mentioned  in Tolkien’s  book.  Second, 
Middle‐earth Paganism, as  the name  says,  focuses on Middle‐earth  rather  than on  the 



















Middle‐earth  (HoMe). As  a  consequence,  they  do  not  only  use  Tolkien’s  narratives  as 
spiritual resources, but also consider Tolkien himself a spiritual role model. 
  Counterbalancing  the  difference  between  them,  Middle‐earth  Paganism  and 
Legendarium Reconstructionism share one important characteristic. They both emerged 
on  the  Internet. Contrary  to  the offline groups  that constitute  the  first wave of Tolkien 





by  Skype,  but  this has not  been  a  success. The  failure  of  Skype‐mediated  rituals  illu‐
strates  that  the  Internet  has  proved  a  double‐edged  sword  for  second wave  Tolkien 
religion. On  the  one  hand,  the  Internet  greatly  facilitates  initial  group‐formation  and 
long‐distance communication; on the other hand, it is difficult to turn online groups into 
stable and enduring communities – more difficult than with offline groups. After a few 
active  years,  the Middle‐earth  Pagan  groups  have  largely  collapsed.  Small  groups  of 








In  this  chapter  and  chapter  16,  I discuss  six online networks  and  communities whose 
members can be categorised predominantly as either Middle‐earth Pagans (Middle‐Earth 
Pagans396), Legendarium Reconstructionists (Tië eldaliéva; Ilsaluntë Valion), or Tolkien‐
affirmative  Elves  (Children  of  the  Varda;  Elende;  Indigo  Elves).  Let  me  stress  that 
Middle‐earth  Paganism,  Legendarium  Reconstructionism,  and  Tolkienesque  Elf‐belief 
are ideal types to do with a particular way of religionising Tolkien’s literary mythology. 
None of the six groups discussed here are completely homogeneous, and all include (or 
have  included) members with  a  different  ‘religionising’  style  than  the  one which  is 
dominant  in  the group. For  instance, while Tië  eldaliéva  (Qu: The Elven Way)  is pre‐
dominantly  a  Legendarium  Reconstructionist  group,  it  includes  members  who  lean 











found  exclusively  in  the groups discussed here. All  three  forms  can  also  be  found  in 





which  I will  therefore  not discuss  separately.397 The member  figures  are  per  3 March 
2010, but they should not be given too much weight.398 The vast majority of the members 
in Middle‐Earth Pagans, Children of  the Varda, Elende,  and  Indigo Elves  are  inactive 
lurkers, and the number of active core members in these groups is much closer to the 4‐7 
range of Tië  eldaliéva  and  Ilsaluntë Valion. The  figure  shows only  a  few  individuals, 
mainly moderators  and  highly  active members,  but  that  suffices  to  demonstrate  the 






religious  affordances  compared  to  that of  the LR book  and  formulate  two hypotheses 
about  the  form  movie‐based  Tolkien  religion  can  be  expected  to  take  compared  to 
religion based directly on  the book version of LR.  In  the second section,  I discuss how 



























































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































It was  no  easy  task  for  Peter  Jackson  and  his  crew  to  condense  and  adapt  the  rich 
material of LR into a movie. Even though the extended DVD version of the movies has a 
total runtime of more than eleven hours, many details in Tolkien’s text had to be left out. 
In  adapting  LR  from  book  to  script,  Fran Walsh,  Philippa  Boyens,  and  Peter  Jackson 
made four major changes to the narrative.400 Some of these changes altered the religious 
affordances of the movies compared to Tolkien’s book, and  it  is therefore worth briefly 
reviewing  them  here  before moving  on  to  catalogue  the  religious  affordances  of  the 
movies in detail.401 
  Two of  the four changes concern the mode of narration. Jackson altered Tolkien’s 
order of narration  to  reorganise  the scenes strictly chronologically, and he severely  re‐
duced the frame story which in the book presents the narrative world as (a feigned ver‐
sion of) the reader’s world in the past. The first change (chronologisation) has no impact 
on  the religious affordances of LR, but  the second change  (reduction of  frame story)  is 
significant. The movies retain some elements of the frame story, but these are confined to 
the narrative world itself. In both book and movies, H is authored by Bilbo (FR 2, 3, 6, 23; 
RK  76)  and  LR  by  Frodo  (RK  76),  but  in  the movies  there  is  no  present‐day  human 
narrator  to  claim  that  these manuscripts  have  come  into  his  possession.  Some  of  the 
material from the original prologue has survived in the scene “Concerning Hobbits” (FR 
2),  but whereas  this  paragraph  is  penned  by  a  human  compiler/narrator  in  the  book 
                                                   
400 Much more elaborate discussions of Jackson’s adaptation of Tolkien’s narrative can be found in Chance 




















ces.  In  the  book  version,  the  human  compiler/narrator  acts  as  a  bridge  between  the 
reader’s present and the narrative world and allows the latter to be playfully constructed 




the motif  of  ‘true  tales’ which  is  so  frequent  in  the  books  (cf.  section  7.3.2), does  not 
appear  a  single  time  in  the movies.  In  short,  the movies  do  not  thematise  their  own 
veracity as possible (or feigned) history, but appear straightforwardly as fiction.  
  The two other main changes from book to script concern the narrate or story itself. 
First,  the  story has been  slimmed  in various ways. Many minor  characters have been 
dropped (most significantly Tom Bombadil), or their plot functions have been taken over 












the  book, Arwen  is  barely mentioned  barring  a  section  of  appendix A  entitled  “Here 
follows a part of  the  tale of Aragorn and Arwen”  (LR 1057‐1063).  Jackson  incorporates 
this material  into  the main narrative and expands  it. Through  the  focus on Arwen,  the 









403  Jackson’s  adaptation of LR was  in many ways  inspired by Bakshi’s  1978‐film,  a  fact  that  Jackson has 
openly acknowledged. For example, Jackson follows Bakshi in leaving out Tom Bombadil, in conflating the 






Generally  speaking,  the movies  retain most of  the  fantastic motifs of  the book, but no 
longer  thematise  themselves as an historical  tale. They have  lost most of  the narrative 





and  races, otherworlds, magic, and  intuition as a  source of knowledge. All  four motif 
clusters are still richly represented in the movies. 
  Most  obviously,  the  story  continues  to  abound with  non‐human  beings  such  as 
Hobbits, Elves, Dwarves, and Orcs. Among these demi‐humans, the Elves are still sing‐
led out as  special  in various ways:  they appear  immortal  (cf. 14.1.3 below) and  some‐
times shine (FR 11, 21). Some Elves even wield magic, and among the creatures of good 
their specialness is surpassed only by the wizard Gandalf. Of the Orcs, we hear that they 




































to  movies  is  that  the  Elven  dwellings  in  Middle‐earth  have  lost  much  of  their 




of  Middle‐earth.  This  change  is  significant,  for  the  diminished  difference  between 
Middle‐earth  at  large  and  the  Elven  dwellings within  it,  together with  the  increased 
distance between Middle‐earth and the viewer’s world (cf. section 14.1.1 above), allows 
Middle‐earth as  such  (rather  than  the Elven  realms)  to be perceived as an otherworld 




the Undying Lands are  the abode of both Elves and  the Valar and will know  that  the 
Valar sometimes intervene in Middle‐earth affairs. By contrast, the Undying Lands in the 
movies  is  just a place outside  the known world  to which  the Elves are going, never  to 
return  (FR 24, 41; TT 33, 38; RK 76). Since  the movies  include no  instances of religious 
communication with the inhabitants of the Undying Lands – and indeed no discussion of 
the Valar at all (cf. section 14.1.3 below) – the place itself loses its spiritual significance. 
  If  the motif  clusters  on  race  and  otherworlds  have  been  somewhat  diluted,  the 
opposite  is  true of  the motif cluster on magic and magical  items.  Jackson has not only 
retained  all magical  items  and most  scenes  involving  the  use  of magic,  he  has  also 
enhanced  their  fabulousness with visual effects.  Jackson has even  included a  few new 
scenes involving magic and added Arwen to the list of magic‐wielding characters. 




longs both Gollum’s  life  (RK 1) and Bilbo’s  (FR 3).  It almost succeeds  in overpowering 
                                                   

















Nazgûl  (RK  21).  Sauron’s  greatest  magical  act  is  to  conjure  up  a  magical  ‘Mordor 
Darkness’ to shield his Orcs from the sun (RK 12). Departing from the book, Jackson also 
lets Sauron’s  servant,  the Witch‐king of Angmar, use magic  to destroy Gandalf’s  staff 
(RK 45).409 The Elf Queen Galadriel has  the power  to  communicate  telepathically with 
others (FR 37, 38; TT 39; RK 38), and Elrond of Rivendell has the “gift of foresight” (TT 
39; RK 9). Going beyond  the book again,  Jackson also  lets Arwen possess magical po‐
wers. Not only has Arwen inherited her father’s foresight (RK 9), she also commands the 






diffuse and unnamed higher power  is characteristic  for  the vagueness of  the narrative 
religion in the movies (cf. section 14.1.3 below). 
  Most motifs from the cluster ‘intuitions, dreams, visions, and prophecies as sources 
of  knowledge’  are  retained  from  book  to movies.  The motif  of  the  heart  as  a  seat  of 
intuitive and foreboding knowledge reappears several times, though sometimes in other 
contexts  and  voiced  by  other  characters  than  in  the  book.  For  example,  Elrond  tells 
Aragorn  that “in her heart, your mother knew you would be hunted all your  life”  (FR 
28), and Gandalf’s heart tells him that Gollum has some part to play yet and that there‐
                                                   
408 The Ring’s power  is also demonstrated by  the  fact  that Gollum’s oath  to help Frodo destroy  the Ring 
(sworn on the Ring itself, TT 3) actually comes true (RK 70) despite Gollum’s treacherous intention to keep 
the Ring for himself.  
409 This change  in  the story helps explain why Gandalf does not play a more active role  in  the defence of 
Minas Tirith in the book. It is itself, however, in need of an explanation. It is not logical that Gandalf, who 






fore  it was good  that Bilbo did not kill him  (FR  34). That  the wisdom  of  the heart  is 
greater than that of the mind is cemented in the scene in which Boromir requests Frodo 














Faramir’s  dream  and  it  is  interpreted  as  an  ancestral memory  of  the  destruction  of 
Númenor. For Éowyn, it cannot be an ancestral memory, for she does not descend from 







morality  is  no  longer  explicitly  discussed  in  the movies.413  The  only  religious motifs 
which have not been severely downplayed  in  the adaptation process, concern  the exis‐
tence of a supreme divine power and the promise of individual afterlife. 
  References to the Supreme Being, who in S is called Eru or Ilúvatar, are even more 
opaque  in  the movies  than  in  the book. The book version of LR  included references  to 
“the One”, but this expression is not used in the movies. The closest we come to a state‐




412 The movies do not  include  the book’s  second occurrence of ancestral memory, Merry’s extra‐personal 
experience at the barrow. 












re‐awoken  by  some  power  and  sent  back  to  Earth.  The  veracity  of  this  episode,  and 
hence the factuality of the divine power, is even more strongly emphasised in the movie 
than  in  the book,  for  in  the movie  the all‐knowing narrator shows us what happens  to 
Gandalf  (TT  15), whereas  the  book  only  includes  Gandalf’s  post  facto  account  of  his 
experience. Weighing it all together, the movies demonstrate the existence of a supreme 
divine power within  the  fictional universe, but also present  it as a distant power with 
which people (barring Wizards) do not communicate. This is much like the book. What 







  The distant  and unreachable  character  of  the  Supreme Being,  the nebulous  refe‐
rence to the Valar, and the complete absence of Elbereth have important implications for 
the way rituals are depicted in the movies. A few rituals are included in the movie narra‐
tive, but with  the exception of Arwen’s prayer  for  the Valar’s grace,  there are no  refe‐







ded). Even  this scene, however,  includes no references  to divine beings. As mentioned 
above, Arwen’s prayer at the ford similarly has no clear divine addressee. 












change  this brought about  in  the cosmology of  the world  (the destruction of Númenor 
and the bending of the Sea; during the Second Age), nor about the events and wars of the 
First Age.416 The movies  include  a new  cosmological motif, however, namely  that  the 
world  is structured by correspondences: upon seeing a red sun rising, Legolas can de‐
duce that blood has been spilled (TT 11). 
  The book’s vague  references  to world  rebirth have not  survived  into  the movies, 
but individual eschatology is often thematised. It is clear, for example, that the people of 
Rohan (and perhaps all humans) expect to be re‐united with their ancestors in an afterlife 





then  you  see  it.  […] White  shores,  and  beyond.  A  far  green  country  under  a  swift 
sunrise”  (RK  49).417 Having  tried  to  die, Gandalf  speaks with  some  authority  on  this 
matter, and it is beyond doubt that afterlife is real within the fictional universe.418 Elven 
afterlife is never thematised explicitly. They seem immortal though we understand that 





























in  a  Supreme  Being  and  in  an  afterlife.  Both  the  Supreme  Being  and  the  promised 
afterlife are self‐evidently real within the narrative world, but we learn no details about 
either  phenomenon.  There  is  no  ritual  communication  with  divine  powers  outside 
Middle‐earth. With  the One  and  the Valar  receding  into  anonymity, Gandalf  and  the 
Elves,  especially  those  Elves  who  wield  magic  (i.e.,  Galadriel,  Elrond,  and  Arwen), 





renewed  interest  in Elves  in general,419 and we  can hypothesise  that  insofar as movie‐




is preserved, but  there  is no  longer  a human narrator/compiler who  claims  to  simply 
publish  these manuscripts after  they have come  into his possession  in  the present day. 
The motif of ‘true tales’ has also disappeared. This means that Middle‐earth is no longer 
presented as our world in prehistory, but as a fully independent fictional world. We can 
hypothesise,  that  religion  based  on  the  movies  will  consequently  refrain  from 
harmonising  the movie  narrative with mytho‐history  from  other  religious  traditions. 
From  the  religious  affordances  offered  by  the movies, we must  expect  the  narrative 
world  to  be  approached  either  in  the mytho‐cosmological mode  (as  a  spiritual world 









nevertheless embedded within a  larger social Pagan milieu  through  family and  friends 
who are also Pagans, through participation in fairs and festivals, and through member‐
ship  of  online  communities. Most  Pagans,  and  especially  the  solitaires,  do  not  draw 























the movies remained  their main  frame of reference. When  I  talked  to Laurasia  in 2009, 
she told me that most of the 78 members were also active on online fan forums dedicated 
to the movies (241109), thus implying that Middle‐earth Paganism can be seen as a con‐
vergence  of  LR‐fandom  and Wicca.422  That  is  to  say,  some  of  those who were  both 
Ringers and Pagans went on to fuse these two engagements into a Tolkien‐based spiritu‐
al path. This has not stopped them, however, from continuing to engage also in standard 
fan activities  (i.e. approaching LR playfully as a  fictional  text; adoring  the actors of  the 
movies) and in standard Pagan activities (e.g. doing rituals with non‐Tolkien deities). 




420 Middle‐earth Paganism  should not be  confused with Anglo‐Saxon Paganism, a branch of  the modern 
Pagan movement which  seeks  to  reconstruct  the pre‐Christian pagan  religion of England. Proponents of 
Anglo‐Saxon Paganism are fond of pointing out that Tolkien’s narratives include many loans from Anglo‐




421 The homepage of Middle‐Earth Pagans  is hosted  at http://middleearthpagans.bravehost.com  [021013]. 
The  Yahoo!  Group  can  be  joined  from  http://groups.yahoo.com/neo/groups/Middle‐Earth_Pagans/info 
[201013]. The group’s  forum  is  located at http://mepagans.proboards.com/  [021013]. To access  the  forum, 









movies,  a  reliance  that  translates  into  a different Tolkien pantheon  and other ways of 
constructing  the  reality  of  Tolkien’s world  than  Pagans  drawing mainly  on  the  book 
version of LR or on S. 
  None of  the members  in Middle‐Earth Pagans work  rituals with Eru or with  the 
Valar,  i.e.  with  those  beings  who  are  actually  divine  within  the  narrative  world.423 
Instead, members have worked with Elves, Hobbits, and even human  characters  from 
the movies. Laurasia told me that 
some  [members]  connect  most  easily  with  the  Divine  via  the  world  of 
Tolkien’s  Elves, Hobbits, Gondorians  etc.  That  being  the  case,  they  often 
decorate  their  altars/sacred  spaces  accordingly.  [...]  I have used  a Middle‐
earth pantheon at times (with lady Galadriel representing the Goddess and 
Mithrandir [Gandalf] as the God) (201109).  
While  focusing  primarily  on Galadriel  and Gandalf,  Laurasia  has  developed  a  larger 
‘Middle‐Earth  pantheon’,  complete with  descriptions  of  each  character’s  powers  and 
functions (so one knows when to call upon them) and their corresponding elements and 
colours  (to aid  the development of personal  rituals). Lord Legolas,  for example,  repre‐





  We  see here  that even a  fictional narrative without deities,  i.e. one with  fantastic 
elements but no narrative religion, can still be used as an authoritative, religious text. In 
such a case, the main characters can take on the function of supernatural communicative 
partners.  As  far  as  characters  such  as  Gandalf  and  Galadriel  goes  this  is  not  too 
surprising, for while these characters are not divine within the narrative world, they are 





the most  comfortable  for  them”  (Laurasia  201109).  In  other words,  Laurasia  and  her 
compatriots  rationalise  their  ritual  invocation  of  Tolkien  characters  by  the  ontology 
assessment that I have called theistic transformation. That is to say, in the ritual setting 
                                                   















perhaps  other members  as well)  occasionally makes  also  the  God  and  the  Goddess 
subject of ontology assessment, reducing them to two complementary aspects of a single, 
non‐personal power (avataric dynamism). These two transformative assessments of the 
true  nature  of  the  gods  exist  in  tension,  however, with  a  straightforward  and  literal 
affirmative  assessment of  their ontological  status. Laurasia,  for  example, both  reduces 
Gandalf to a personification of the masculine aspect of an  impersonal divine force, and 
addresses him as a discrete being. Indeed, she told me that “[...] Mithrandir is my spirit 
guide  in  this  incarnation,  so  I work with  him  quite  often”  (241109).  This  unresolved 
tension  between  literal  affirmation  and  theistic/dynamistic  transformation  is  by  no 




fit  the notion  that  the LR characters are discrete beings, while clashing with  the notion 
that the LR characters are metaphorical expressions of the God and the Goddess – a view 
which  in  itself  manifests  a  mythopoeic  reading  of  Tolkien’s  narratives.  Recalling 
discussions with other group members, Laurasia told me that 
some  of  the  members  felt  that  Middle‐earth  was  within  a  different 
dimension.  [...]  Some  of  them  felt  that  they  could  re‐connect  with  the 
dimension  that Middle‐earth  resides  in via visiting  the astral  realm. Much 
like  some  Pagans  do  in  order  to  visit  the  Summerlands  or  Faery  realms 
(241009). 
Laurasia herself believes that Middle‐earth “was one of our own world’s former incarna‐






















  The  quote  above  reveals  more  than  inspiration  from  the  movies,  however.  It 








natural  inhabitants also seem  incompatible: Middle‐earth  is said  to be our world’s pre‐
vious incarnation and thus not to exist anymore, but some of its spiritual inhabitants are 




characters  from  LR which  constitutes  the  elemental  religious practice  in Middle‐earth 
Paganism.  It  is  furthermore  telling  that Laurasia  said  that members  “felt”  in  a  certain 
way about the metaphysical reality of Middle‐earth and did not use cognitive verbs like 
‘believed’,  ‘knew’ or  ‘argued’. Middle‐earth Pagans refer  to  their subjective experience, 
both  when  they  use  past‐life  experiences  and  trance  visions  to  prove  the  reality  of 






activity  in Middle‐Earth Pagans  began  to dwindle. By  2007  the  group had practically 
imploded. The  forum  is still online at  the moment of writing  (late 2013), but  there has 
been very little activity the last six years. I think there are two related reasons for that. 
                                                   






not  restricted  to Middle‐earth Paganism, but  included also, among many other  things, 
past  lives  and  near‐death  experiences, UFOs  and  spells,  and  such  everyday  topics  as 
one’s  favourite actors. Members also posted poems and participated  in a Harry Potter 
role‐playing game. Of particular note, an entire part of the forum was devoted to “The 








  Second,  the members’  integration of Tolkien’s  literary mythology with Paganism 
was  uncoordinated. Middle‐Earth  Pagans  never  attempted  a  collective  ritual  online. 
Members exchanged beliefs about the reality of Middle‐earth, experiences of past lives in 




a Wiccan  frame,  they  differ  greatly  in  ambition  and  degree  of  systematisation.  The 




group. When  I  talked  to Laurasia  in  2009,  she  even  told me  that her patron god  and 
goddess at  the moment were  Jesus Christ and Kali –  though she also stressed  that  this 
did not prevent her from working with LR characters such as Galadriel if that felt more 
appropriate for a particular problem. In other words, for Laurasia and other members of 





















the phenomenon of Middle‐earth Paganism  is  insignificant. The group’s  failure  shows 
only  the obvious: A group  that urges  its members to find  their own way and  lacks  the 
ambition of building a collective  identity and a shared tradition,  is destined to collapse 
rapidly. Or, as Colin Campbell puts  it, a cult which does not begin  to  transform  into a 
sect  by  codifying  its  teachings  and  establishing  formal  membership  and  leadership 
institutions, will soon collapse into the cultic milieu from which it emerged (1972, 128). 
The members of  the disintegrating cult,  in casu Middle‐Earth Pagans,  fall back  into  the 
cultic pool of individual seekers, but that does not mean that they give up the beliefs and 
practices around which  the  cult  revolved. Furthermore,  it  is quite probable  that many 
Pagan  individuals  and  offline  groups  have  dappled  in  Middle‐earth  Paganism  and 
worked  rituals  with  Gandalf,  Galadriel,  and  other  characters,  and  that  the  size  of 
Middle‐earth Paganism  is/was much  larger  than what happened  in  the group Middle‐
Earth  Pagans.  I  think  so  especially  because  I  have  encountered Middle‐earth  Pagans 
working  movie‐inspired  rituals  in  online  groups  other  than  Middle‐earth  Pagans, 
especially in Elven groups. Furthermore, many of those who used to be active in Middle‐
earth Pagans and similar groups have now moved on to more individualised social sites, 
such as LiveJournal, Tumblr, and Facebook, were  they continue  to  identify  (at  least  in 
part)  as Middle‐earth  Pagans.  It  is  also  very  possible  that  Pagans  have  done movie‐
inspired rituals  focused on  the LR characters  in an offline without  leaving any  trace of 
that online. One might guess  so much given  that  (a) we now  that many Pagans work 
with  fictional  characters  (as  noted  in  the  introduction  to  section  14.2),  given  (b)  that 
Donaldson’s LR Tarot deck (cf. ch. 13.2 above) provides some guidelines for doing such 
rituals, and given (c) that Pagans did such rituals in the 1970s inspired by the books (cf. 





Roughly  simultaneously with Middle‐Earth Pagans,  three  other groups were  founded 
which in different ways combined a movie‐generated fascination with Middle‐earth with 
a fascination and/or identification with elves. Two of these groups, Elende and Children 
of  the Varda,  emerged on Yahoo! Groups  in  2003,  already before  the premiere of RK. 
Indigo Elves (or Indigo Crystals) was founded as a ProBoard discussion forum in 2005, 




group Elfinzone  (Ravenwolf’s Circle)  since  2004.428 The Elven  focus of  these groups  is 
visible  in  the  group’s  names. Elendë, which  is properly written with  a diaeresis,  is  a 
Sindarin term for Eldamar (or Elvenhome), the home of the Elves in the Blessed Realm. 














Initially,  the  group  attracted  self‐identified  Elves  and  Pagans  interested  in  exploring 
Tolkien’s mythology. The typical joiner was a Pagan aged 15 to 25 who, inspired by the 
movies, had already experimented using Arwen, Aragorn, and even such characters as 
Éowyn  as deities. Also  a  few Christians  found  their way  to  the  group. The Christian 
members emphasised that Tolkien was himself a Christian and that his narratives (and 
Jackson’s movies) should be seen in that light. They had  joined the group and could be 
accommodated  within  it,  however,  because  they  were  both  Tolkien  fans  and  Elf‐
believers.  Indeed,  all members of Children of  the Varda believed  in Elves; many  also 
believed to be Elves themselves, and some combined the claim to Elvishness with other 
Otherkin  claims.  The  first member  to  join  the  group, Usyrna  Era’tarien,  for  example 
identified as a Wood Elven Were‐Panther. 
  Laurasia of Middle‐Earth Pagans also  joined. She was  soon made moderator and 
became the de facto leader of the group already in early 2004, i.e. at the same time as she 
launched Middle‐Earth Pagans.431 Since the two groups’ membership differed, however, 













always,  linked  to Middle‐earth, so  that people would claim,  for  instance,  to have  lived 
before in Tolkien’s Middle‐earth (either on the astral plane or in prehistory). Integrating 
claims  of  Elvishness  into  a  Tolkienesque  frame was  not  only  tolerated,  but  actively 
encouraged,  and  in  this  respect Children  of  the Varda  differed  from  the mainstream 
Elven groups discussed in chapter 11. 
  Posts  in  the  group  rarely moved  beyond  the  level  of welcoming  new members, 





this. As a result, Children of  the Varda began  to disintegrate after a few years  just  like 
Middle‐Earth Pagans. Pagan members lost interest in Tolkien or pursued their interests 
elsewhere;  Tolkien‐inspired  Elves  put  their  energy  into  more  focused  and  better 
moderated  groups. Children  of  the Varda  came  to  suffer  heavily  from  the  “strain  to 




bers  who  primarily  were  active  in  other  groups  (besides Middle‐Earth  Pagans  also 
Indigo Elves and Tië eldaliéva) and reported their views in Children of the Varda in the 




The Yahoo! Group Elende was  founded on 5  January 2003, originally under  the name 
Quest  for Middle‐earth and  the Elves. Dana’s  introduction  text  for  the group goes  (in 
part):  

















encounters  and  experiences with  elves. Most members  saw  elves  in  the  forest  and  in 
their gardens, but there were also more colourful reports. One female member claimed, 
for example, that an Elf had made her pregnant, and that her daughter thus was a half‐




Members generally did not  believe  that Tolkien had  recorded  actual history, nor  that 
Middle‐earth  existed  in  another  dimension  exactly  as  he  had  described  it.  Instead, 
members  read  Tolkien’s  books  and  Jackson’s  movies  in  the  binocular  mode.  They 
speculated  that Tolkien might have  found a doorway  into another world  inhabited by 
elves or considered  it  likely  that he had known about  the existence of real elves  in our 
physical world. Either way, encounters with  real elves  should have  inspired Tolkien’s 
fiction. Put differently, in Elende Tolkien’s works and Jackson’s movies served mainly as 
sources of legitimisation for a more fundamental belief in the reality of elves. 
  Most of  the original members were  fans of  the movies who wanted  to believe  in 
elves. They wanted  to go on a  ‘quest  for Middle‐earth and  the Elves’, but after having 
collectively  stressed  this  intention  and worked  out  a way  of  seeing  Tolkien’s  literary 
mythology as indirect proof of the existence of real elves, there was not much left to talk 
about. No attempts were made to structure the quest for the elves, either through study 
of  elves  in mythology  or  through  ritual  communication with  elves.  Following Camp‐
bell’s  prediction,  the  failure  to  evolve  in  the direction  of  a  sect  spelled  the doom  for 
Elende as a group. Activity in the group declined quickly, and since 2004 the group has 
been close  to  inactive most of  the  time. It continued  to attract new members, however, 
and every  two years or  so  these new members  return  to discuss  the  topics of Middle‐
earth  and  the  reality  of  elves.  Increasingly,  these  discussions  became  dominated  by 
Ravenwolf  (here using  the  alias  elfinzone),  a particularly  interesting  figure who  com‐
bines Biblical  literalism with belief  in both the historicity of Tolkien’s narratives and  in 














current  awakening  and  return. Tolkien’s  literary mythology  is  an  important  source of 
legitimisation  for many members,  but  contrary  to  the  other  groups  discussed  in  this 
chapter,  the  Indigo  Elves  draw mostly  on  S.  I  cannot  say whether  Jackson’s movies 
played a  role  in  the awakening of  some of  the members, but  it  is clear  that  the group 
offers a safe haven for self‐identified Elves who consider Tolkien’s narratives important 




leader  Ravenwolf  actively  discourages  Valar‐directed  rituals,  stressing  that  Tolkien 
considered  the Valar  to be angels, not gods  to be worshipped. Ravenwolf equates Eru 













remained  strong.  Eventually  Elves  “faded”  –  whether  we  view  this  as 
“sailing west,” entering Valinor the “hidden” realm, or the European mytho‐
logy  that  says  the Fae went “underground.” At  that point we had  the  full 
blood and half elves (Like Elrond) who entered hidden realms (but still con‐
nected  to  this Earth and  interacting with her and her  inhabitants.) We also 
have living people who existed through the ages right down to this present 






  Besides  Elvishness  and  Tolkien,  other  topics  in  the  group’s  discussions  include 




















Kline 2013). The  Indigo Elves/Crystals merge  the notion of  Indigo adults with  the  idea 
that Elves can be reincarnated and come from the stars (cf. section 11.3.1). They refer to 
themselves  interchangeably  as  Indigos,  Crystals,  and  Elves.  For  some members,  the 
Indigo  theory  serves  as  a  scientific  justification  (for  it  is  propagated  by  New  Age 
psychiatrists)  for  a  more  primary  Elven  identity.  Other  members  see  themselves 





storyline  in  Jackson’s  movie  trilogy  had  an  impact  on  the  repertoire  of  religious 
affordances  of  LR.  The  films  kept  its  fantastic  elements  concerning  race, magic,  and 
intuition, but  strongly  reduced  the otherworldly character of  the Elven dwellings. The 
Elven narrative religion centring on Elbereth was lost, together with almost all references 
to the Valar and the One. Furthermore, the movie narrative no longer thematises itself as 
history.  Given  these  religious  affordances,  I  hypothesised  that  religion  based  on  the 
movies  would  treat  Middle‐earth  as  such  (rather  than  the  Elven  dwellings)  as  an 
Otherworld, and that rituals in movies‐based Tolkien religion would focus on the main 
authoritative  figures  (such  as  Gandalf  and  Galadriel).  These  characters  may  not  be 
divine, but they are still extraordinary and superhuman within the fictional universe. 
  Both predictions have held up quite well. The members of Middle‐Earth Pagans 






























of  elves.  Tolkien’s  works  are  read  in  the  binocular  mode  and  serve  a  role  only  to 
legitimise more general Elf beliefs. Indigo Elves does not fit the pattern for movie‐based 
Tolkien religion because the movies are not the group’s main Tolkien reference text. S is. 




developed  in  section  13.3,  that Christianity  is difficult  to  reconcile with Tolkien‐based 
religious practice. Elende and Indigo Elves can accommodate Christians because neither 
group engages  in Tolkien‐based rituals. Instead they use Tolkien’s narratives merely to 
legitimise  essentially  non‐Tolkienesque  beliefs  and  practices,  namely  fairy  spirituality 































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































As noted  earlier,  there  are  two main  forms  of  second wave Tolkien  religion: Middle‐





darium Reconstructionists base  themselves. This  is quite a  task  in  itself,  for a defining 
characteristic  of  Legendarium  Reconstructionism  is  that  it  draws  on  all  of  Tolkien’s 
narratives as well as on his letters and other texts in which he reflects on his narratives. 










analysis of Legendarium Reconstructionism will be postponed  to  chapter 16. Even  so, 




is  feasible  because  I  can  build  on  the work  of  others.  In my  analysis  of  the  religious 





















like  the  actual  world).  In  terms  of  religious  affordances,  the  second  type  of  frame 




events  in  the actual world). The  three main anchoring  texts are The Cottage of Lost Play 















beth Finrod Ah Andreth  (eschatology; MR). These pieces stem  from Morgoth’s Ring  (MR) 
and The War of  the  Jewels  (WJ), volumes 10 and 11 of HoMe which  include  the ultimate 
version of the Quenta Silmarillion (on which the published version of S is based) together 































































































  In  the  third section  I analyse  those of Tolkien’s  letters  in which he reflects on  the 
veracity of his narratives and professes to have felt inspired while writing them. Also a 
few other non‐narrative texts will be drawn into the discussion. Chief among these is the 
famous essay On Fairy‐Stories  (OFS)  in which Tolkien argues  that  true  fairy‐stories  in‐





Significantly,  the  texts demonstrate  that Tolkien  incorporated his own  religious beliefs 
and fascinations into his narratives, thus grounding his literary mythology in actual, per‐
sonal  religion.  The  thematic  overlap  between  Tolkien’s  personal  beliefs  and  religious 
motifs  in his narratives allows a semiotic effect of authority and anchorage to be trans‐
ferred from the former to latter, thus transforming Tolkien’s narratives from merely fic‐










  Actually,  it was  Tolkien’s  intention  to  anchor  S  in  the  actual world,  and HoMe 
includes several  texts testifying  to  this fact. In  these frame story sketches, Tolkien tried 
out two main ideas. The original idea was to present the Legendarium as a collection of 



















the  time  travel motif  further;  in  both  The  Lost Road  and  in  The Notion Club Papers  he 

















  Besides  introducing the Eriol‐frame, The Cottage of Lost Play  includes the first Lost 
Tale, a tale about the Cottage itself and the many children who dwell there (LT I 18‐20). 
Vairë tells Eriol that these children are human children who have wandered to the land 






























and  Eriol  became  an  Anglo‐Saxon  named Ælfwine  (Elf‐friend).  Tolkien  thus  staged 
Eriol/Ælfwine as a mediator between the Elven past and our human present,  i.e. as the 














friend C.S. Lewis  to write  a  time‐travel  story while Lewis wrote  a  story  about  space‐
travel  (Letters 347; cf. LROW 7). Lewis’ story, Out of  the Silent Planet, was published  in 
1938. Tolkien’s  text was never  finished, but a manuscript with  four  chapters  survives. 
The story opens with  two “English chapters”  in which we  follow a present‐day  father 
and a son named Alboin and Audoin. The other two – “Númenórean” – chapters were 














dream  visions,  and  it  becomes  clear  that  this  is  possible  because  of  the  blood  bond 





from  which  Tolkien’s  intended  composition  of  the  narrative  can  be  reconstructed. 
Tolkien  planned  to  flesh  out  the  story  with  a  long  series  of  regression  steps.  He 
envisioned  a  “Lombard  story?”,  “a Norse  story of  ship‐burial  (Vinland)”,  “an English 
story – of  the man who got onto  the Straight Road?”,441 “a Tuatha‐de‐Danaan story, or 
Tir‐nan‐Og”,  a  “story  concerning painted  caves”,  “the  Ice  age  –  great  figures  of  Ice”, 




lantis and of Tol Eressëa with Avalon  [spelled Avallon]  (LROW 65).442 He  intended  to 
link existing mythological traditions (post Ice Age) with his own narratives (pre Ice Age) 




  Following  the success of H  (published 1937) Tolkien started working on a sequel, 




















various  paranormal  things  during  their  meetings.  The  members  clearly  believe  in 
haunted places (SD 180), and are convinced that disincarnate spirits exist who can com‐
municate with humans directly  through  the medium  of  thought,  rather  than  through 
language (SD 195, 201). The club members also discuss the truth of myths, and though 
no ultimate agreement is reached on this issue, two theories each receive substantial sup‐








would  find  not myth  dissolving  into  history,  but  rather  the  reverse:  real 
history  becoming  more  mythical  –  more  shapely,  simple,  discernibly 
significant,  even  seen  at  close  quarters. More poetical,  and  less prosaic,  if 
you like (SD 227). 
Other members advance a mytho‐cosmological theory of the otherworldly kind (cf. sec‐
tion 5.2.2 above), proposing  that myths are  true because  they refer  truthfully  to events 
and states of being on “secondary planes” (SD 228),  that  is  in other worlds outside the 
ordinary world. Also these members consider myths to be true and referential, but not in 
the sense of referring to our world’s past. 





















times does, move  in Time:  I mean, can observe a  time other  than  that occupied by  the 
sleeping body during  the dream” (SD 175). As Ramer explains,  the  idea  is not  that  the 
mind (or soul)  leaves the body (SD 181), or that the mind activates memories seated  in 
the (racial) unconscious. Also, the mind is not making stuff up. What really happens, ac‐
cording  to  Ramer,  is  that  the mind,  through  a mental  faculty  alike  to  ordinary  per‐
ception,  imagination,  and memory,  but different  from  all  three, gains  access  to Other 




to  other worlds,  including  a world  inhabited  by  the En‐keladim,  a  kind  of Elves  (SD 
206).444 Other club members have had experiences similar to Ramer’s, for example Philip 
Frankley who at a  later meeting recites a Celtic‐style poem  that he did not author, but 
which “came  to him”. This poem mentions a number of motifs  from Tolkien’s  literary 
mythology,  including Elvenhome and  the Old Road [that Straight Road  to Elvenhome] 
(SD 265). 
  Ramer  has  not  only  travelled  in  Space  to  other worlds,  but  also  in  Time,  going 
“backwards in the history of the universe” (SD 185). In particular, Ramer tells of a true 
dream of a huge Green Wave (SD 194), a dream which is later related to the downfall of 
Atlantis.  Ramer mysteriously  says  that  he  knows  Atlantis  by  a  different  name,  but 
initially refuses to share it (SD 206). Later, it becomes apparent that this name is no other 
than  Númenor,  and  several  of  the  club’s members  receive  visions  and  auditions  of 
Númenor (SD 231‐232, 249‐252). 
  The identification of Númenor with Atlantis is significant because it links Tolkien’s 
own  literary mythology  to  established  ditto.  This  is  not  a  new  device,  of  course,  but 





an  autobiographical  aura.  This  leaves  the  reader  pondering  whether  Tolkien’s  own 
experiences  have  informed  also  other  parts  of  the  narrative,  for  example  Frankley’s 













veiled  confession of Tolkien’s occult beliefs.  In particular,  the  text  affords  the  reading 
that  Tolkien  believed  (a)  in  the  reality  of  other worlds  and  the  possibility  of  visiting 
them, and  (b)  in  the historicity of Atlantis/Númenor. Following  the  logic of  this  inter‐
pretation one step further, this could imply that he believed his entire literary mythology 
to have a  true core, either as  the history of our world or as  the description of another 




to  the Eriol/Ælfwine  saga  from The Book of Lost Tales. Focus here  shifts  from Ramer  to 
another member of club, Alwin  [Ælfwine] Lowdham, who after having re‐experienced 
the memories of both Anglo‐Saxon and Númenórean ancestors succeeds  in  finding  the 


















If  his  literary  mythology  were  to  work  as  a  mythology  for  England,  it  had  to  be 




























world  itself,  the  they promote  the  ideas  that  (1) another world  (Faery) or other worlds 







core;  (9)  perceived  his  own  literary mythology  as  being deeply  connected with  other 
myths and legends; (10) believed in the existence of ancestral or racial memory; and (11) 
considered his  literary mythology  to be  informed by such ancestral memory. From  the 
last four propositions  it can finally be  inferred, with an extra  interpretational  leap,  that 


























of  Valinor  (theogony  and  theology),  and  The Hiding  of  Valinor  (cosmology),  and  on  a 
number of descriptive pieces that were not included in S in any form, namely Laws and 






his mythology.  Indeed,  if one compares The Music of  the Ainur  to Ainulindalë,  the  final 
version  of  the  creation  story  published  in  S  (cf.  section  9.1.1  above),  the  similarity 
























door‐warden  of  the Cottage.  In  later versions  of  the  cosmogonic myth, written  in  the 
1930s  through  1950s,  the  frame  story  is  gradually  diluted  until  Christopher  Tolkien 
decided  to remove  it entirely  in S (Whittingham 2008, 49). As Whittingham points out, 
the loss of frame story changes the very character of the cosmogonic myth. Music is a tale 
told  in  a  context  of  joviality  and merriment, whereas Ainulindalë  is  presented  as  fact 
(within  the  narrative world)  and  recounted  in  a  high  style  reminiscent  of Genesis  1 
(Whittingham  2008,  54‐57).  Whittingham  finds  the  Ainulindalë  more  beautiful  and 
powerful  than Music,  but  one might  assume  that Tolkien  religionists  of  a Pagan  bent 
would prefer  the  less Christian and more  ‘pagan’ original. Furthermore,  I am not con‐
vinced that the presence of a frame story will be experienced by all readers as a dilution 
of textual authority – from ‘fact’ to ‘mere tale’ – such as Whittingham suggests. It might 













that  the World has not yet been created and  that both  the Great Music and  the Vision 
represent only Ilúvatar’s not‐yet‐realised plan for the World. Only in the third phase, the 







Music,  the Ainur,  including  the evil Melko  [Melkor], sing nothing  that  Ilúvatar has not 
willed them to sing (LT I 54‐55). And already in Music, Ilúvatar alone imbues the music 
of the Ainur with “Life and Reality” (LT I 53, 55). Furthermore, there is one change from 
Music  to  Ainulindalë  that  arguably  diminishes  the  distance  between  Ilúvatar  and  the 
Ainur  rather  than  expanding  it: The Valar’s  role  as demiurgical  co‐creators  increases. 



























Ainur). The stories about  the Valar  in HoMe  retain a distinction between  ‘what  is’ and 
‘what  is said’, but  this does not entail a disqualification of  the Valar as gods.  It entails 
only a disqualification of  the portrayal of  the Valar/Gods  in human  tales. Consider, for 
example, how Eriol and Lindo’s dialogue about the nature of the gods continues. Lindo 






















above),  it  affords  a  reading  of  Tolkien’s  Legendarium  as  the  ‘true  story  behind  the 
legend’, the ‘legend’ being the actual world’s mythologies.  
  In  line with  the  identification of  the Valar as a pantheon of gods rather  than as a 
collective of angels, many  texts  in HoMe present  the Valar as highly anthropomorphic 
beings. It is emphasised, for example, that the Valar, as incarnated beings, possess both a 
hröa  (Qu:  body)  and  a  fëa  (Qu:  soul,  spirit),  just  like  Men  and  Elves  do  (WJ  397). 













S,  they are not given the  individuality  that  the gods of the classical pantheons possess. 
Like the Valar in S, the Valar in HoMe are primarily demiurges, who build mansions for 


















  As embodied beings,  the Valar communicate  through speech  (WJ 397), and HoMe 
gives much information on Valarin, the Valar’s own language.453 Already in The Music of 
the Ainur (LT I 48), Rúmil tells Eriol that the Valar possess a language of their own and 
that only  few among  the Elves know  it. More  is  said  in The Lhammas  (No: Account of 
Tongues),454  a  piece  ‘authored’  by  Pengoloð  of Gondolin  and  allegedly  based  on  the 
“work of Rúmil”  (LROW 167). Pengoloð here develops a  linguistic pedigree  that  traces 
all the languages of Middle‐earth back to Valarin (or Valinorian).455 While The Lhammas 
tells us nothing of the grammar and vocabulary of Valarin, a selection of Valarin words 
are given  in a  later “Note on  the  ‘Language of  the Valar’”  (WJ 397‐407).456 The “Note” 
includes several Valarin terms, especially referring to cosmological entities and concepts. 




Quenya  Valarin  Quenya  Valarin 





Manwë  Mānawenūz (Blessed One)  Arda Marred  Aþāraphelūn Amanaišal 
Oromë  Arǭmēz  Telperion  Ibrīniðilpathānezel 
Tulkas  Tulukhastāz (the Golden‐haired)  Laurelin  Tulukhedelgorūs 









different  forms of Elvish. Embedding  itself within Tolkien’s  frame story, Quendi and Eldar  is presented as 
excerpts and summaries of Pengoloð’s Lhammas (WJ 393, 397); the “Note” is furthermore said to be derived 
from “the sayings of Rúmil” (WJ 397‐398). 
457  Strictly  speaking,  the Valarin  names  given  are  titles. With  the  exception  of Oromë’s  name,  the  true 




















these classes are particularly  important. These are  the Oarni, spirits of  the sea and hel‐
pers of Ulmo, and the the Mánir and the Súruli, “the sylphs of the airs and of the winds” 
(LT  I 66) who accompany Manwë and Varda. Only  these  three classes of spirits play a 
role also in other Tales.459 Two other groups of sea‐dwelling spirits, the Falmaríni and the 
Wingildi, are mentioned only  in Coming  (LT  I 66),460 as are  four kinds of nature‐spirits 




























create  three pairs of  light  sources,  the Two Lamps which are destroyed by Melko,  the 
Two Trees which are also destroyed, and  the Sun and  the Moon  (LT  I 68‐73, 153, 179‐








the outermost  ‘air’  (LT  I  86). When not visible on  the  firmament,  the Moon  is  said  to 
travel  through Vai beneath  the World. At night,  the Sun  leaves  the World  through  the 
“Door of Night” in the Wall of Things and re‐enters the World each morning through the 
“Gates of Morn”  (LT  I 216). Between  the surface of  the earth and Vaitya are  two other 









is  described  that  Irmo  wove  the  first  road,  the  Olórë Mallë  or  Path  of  Dreams,  by 
“delicate magic” (LT I 211). It was by this road that the human children in the Cottage of 















  The notion of  the Olórë Mallë adds a significant  religious affordance  to Tolkien’s 
mythology,  for by  this way  living humans  are  said  to be  able  to visit  the  land of  the 
Valar. The significance of the Olórë Mallë increases further if one delves deeper into the 
meaning of  the  term olor.  In Hiding, olor  seems  to  refer  simply  to  the dreams of night. 
This  is  the case, at  least, when Vairë,  the narrator of  this particular tale, states that “no 
Man’s eye beheld [the Olórë Mallë] save in sweet slumbers in their heart’s youth” (LT I 
211). In the Unfinished Tales, however, Tolkien says the following about the word: 
Olor  is  a word  often  translated  ‘dream’,  but  that  does  not  refer  to  (most) 
human ‘dreams’, certainly not the dreams of sleep. To the Eldar it included 
the vivid contents of their memory, as of their imagination: it referred in fact to 












Let me  finally  touch upon  the  ideas which HoMe adds  to LR and S concerning human 
and Elven afterlife and  the end of  the World.465 As  the Legendarium evolved, Tolkien 




463 The passage  is part of an essay on  the  Istari. The meaning of olor  is discussed  in  this context because 
Gandalf’s name in Valinor, Olórin, is derived from it. 
464 The  interpretation of the Olórë Mallë as a pathway of  the  imagination  is disharmonious with the quite 
physical conception of the road  in The Cottage of Lost Play. That does not make this  interpretation  invalid, 
however, for Tolkien soon abandoned the idea of a Cottage in Aman full of human children. By contrast, he 
continued to be fascinated with dream visions and built them into LR (cf. sections 7.1.4 and 14.1.2) and into 












In  The Drowning  of Anadûnê  (SD  401),  Tolkien  introduced  an  additional  soteriological 
motif. In this text humans express the belief that it was Ilúvatar’s original intention that 
humans should be  immortal and become  like  the Valar. Only  the malevolent  interven‐
tion of Melekō [Melkor] caused a Fall and the allotment of mortality to humans. Tolkien 
developed  this  idea  in Athrabeth Finrod Ah Andreth  (MR 309‐311; cf. Whittingham 2008, 
140, 145, 154‐155). 
  Several  texts  in HoMe  include  interesting  reflections on  the  afterlife of  the Elves. 
Also in this case, certain core ideas remained unaltered throughout. From The Lost Tales 
through to S, it is clear that (a) Elves can only die “if they be slain or waste in grief” (LT I 
59), and  that  (b) all Elves  fade, but  the Elves  in Middle‐earth  fade  faster  than  those  in 
Valinor  (LT  I  166,  172‐173;  cf. Whittingham  2008,  133).467 Tolkien was  in many minds, 
however, about what happened to Elven souls after death. The original idea in The Lost 
Tales was that the Elven souls wait in Mandos until they are “reborn into their children” 
(e.g.  LT  I  59).  This  is  a  rather  conventional  form  of  reincarnation  in which  the  soul 
survives death and migrates into a new body upon conception. In the early Quenta Silma‐
rillion,  the option of being reborn  in  this way  is retained, but  the dead Elven souls are 
given a  choice between  reincarnation and a purely  spiritual existence.  If  they  take  the 
latter option they become “as spirits, taking form according to their own thought, as the 
lesser folk of the divine race” (LROW 247; cf. Whittingham 2008, 139). 
  Both motifs, reincarnation and spiritual existence, are developed  in  later writings. 
In  The  Laws  and  Customs  among  the  Eldar,  Tolkien  adds  that  re‐born  Elves  gradually 
regain the memory of their former lives as they grow up (MR 221). In a later piece, the 
Converse  between Manwë  and Eru,  an  entirely new  ‘technique’ of  reincarnation  is  intro‐
duced. Besides reincarnation through re‐birth, Elves can be “re‐housed” to a new body 



















  Many  later  texts operate with  the option of a purely spiritual existence, although 
the conception differs  from  that  in  the early Quenta Silmarillion. Only  in  that particular 
text  can Elves, after having gone  to  the Halls of Mandos,  choose a  spiritual existence. 
Tolkien  immediately abandoned  this  idea, but  introduced a  somewhat  similar  form of 
afterlife in Laws and Customs. This text mentions that Elves who are slain or die of grief 
sometimes refuse to go to Mandos. These so‐called “Houseless” Elves can live on as pure 
spirits  (MR 233).  In Laws  and Customs  it  is  further  explained  that Elven  souls  can  lose 
their bodies also in another way, namely as a result of fading. Elves who do not leave for 





  In  Laws  and  Customs  it  is  furthermore  stated  that many  Elves  believe  that  their 
spirits, like those of the Ainur and of Men, originate from outside Eä, and that they will 
therefore  return  to  Ilúvatar at  the end of  the world  (MR 220). According  to  this view, 
Men and Elves have the same ultimate doom. This stands in contrast, however, to most 




The notion  that Elves, either by choice or by  fading, can become spirits and appear  to 
humans diminishes the difference between the Ainur (Valar, Maiar, minor spirits) on the 
one  hand,  and  the  Elves  on  the  other.  At  the  same  time  it  increases  the  difference 






Elves as well as with Valar  (and Maiar). At  the same  time,  the difference between hu‐
mans  and Elves  is diminished on  another dimension, namely by  the Elven belief  that 
Elves and humans have similar souls with similar dooms, and by the human belief that 
humans were originally destined to immortality. Taken together with the developed con‐
ceptualisation of Elven  reincarnation,  this  stress on  the similarity of Elven and human 
souls  provides  some  textual  basis  for  the  belief,  encountered  in  earlier  chapters,  that 
Elven souls sometimes  reincarnate  in human bodies. While Tolkien nowhere explicitly 







His  eschatological  ideas  about  the  Great  End  of  his  narrative  world  changed  also, 
although this change was rather one of style than one of scope. More than other aspects 
of  his  literary mythology,  Tolkien’s  eschatological  vision  changed  in  character  from 
pagan to Christian. In The Lost Tales, several tellers foresee a “Great End” involving the 
destruction of the Sun and the slaying of Melko  in the  last Great Battle (LT I 219). This 
cataclysm  is followed by a Second Music  in which the Sons of Men will  join the Ainur 
(LT I 53, 59) and a perfect world will be made. This tale of world‐destruction and world‐
rebirth, which is alluded to also in LR (981) and S (4), seems modelled on the Ragnarǫk 











Concluding  this  section  on  narrative  religion, we  can  say  that HoMe  adds  additional 




–  like  LR  and  S  –  includes no narrative  rituals  in which Elves  or humans  invoke  the 
Valar,  it  offers  some  useful  building‐blocks  for  the  creation  of Valar‐directed  rituals. 
Most important is the notion of the Olórë Mallë, the pathway through which humans can 
‘visit’ The Blessed Realm  in visions. Of secondary  importance are the words  in Valarin 
which can be used to address the Valar in their own language. Third, HoMe affords ritual 
interaction with other spiritual beings besides  the Valar. Besides  the Valar who  inhabit 
The Blessed Realm where  they must be visited  (or  from which  they must be  invoked), 
HoMe  counts  on  two  classes  of minor  spiritual  beings  inhabiting  the  physical world. 

















this  literary mythology  and  how  he  experienced  the writing  process.  The  analysis  of 
Tolkien’s  letters will be supplemented with a number of other sources. One of  these  is 
the essay On Fairy‐Stories (OFS) which was presented in its original form as the Andrew 
Lang Lecture  in 1938, but not published until 1947  in Tree and Leaf  (TL). Another  is an 
essay accompanying the short story Smith of Wootton Major. Smith was published in 1967, 
but the reflective essay was not published until 2005 (Tolkien 2005). It is worth consider‐
ing Tolkien’s  reflective  texts  at  this point  because  those Tolkien  religionists who  base 
themselves on HoMe are also  interested  in Tolkien as an author and hence  in Tolkien’s 
commentary on his narratives. What matters to these Legendarium Reconstructionists is 
the total sum of religious affordances possessed by the narrative corpus as a whole (H, 
LR, S, and HoMe)  together with  those  religious affordances ascribed  to  this  corpus by 
Tolkien’s letters and essays. 
  The  reflective  texts  considered  here  function  as  a  kind  of  authorial  prefaces  to 
Tolkien’s  literary  mythology,  though  they  do  not  strictly  speaking  belong  to  that 
category. Real authorial prefaces, such as Tolkien’s prefaces to H and LR, are published 
together with a main  text  to which  it  stands  in a paratextual  relation  (cf.  section 7.3.3). 
Tolkien’s  letters, by  contrast,  comment on his narratives but have not been published 
with  them. For  this  reason  they  stand  in another  intertextual  relation  to  the narratives 





other  texts,  but  it  is  a metatext  of  a  different  kind  than  Letters  and  the  Smith  essay, 
because the subject is fairy‐stories in general, rather than Tolkien’s own particular tales. 
We can  thus say  that Letters,  the Smith essay and OFS all stand  in a metatextual rather 













city of his narratives,  the very  similarity between his personal beliefs and  certain  reli‐
gious motifs in his narratives causes a semiotic quality of veracity to spill over from his 
reflective  texts  to  the narratives. For  example, Tolkien  seriously  seems  to  consider  the 
possibility that a Faery Otherworld exists within the actual world, so even though he no‐
where explicitly claims that the Otherworld in his narratives (The Blessed Realm) is a re‐
presentation  of  the  real Otherworld,  it  is  easy  to  think  that  this was  indeed was  he 
believed. 
  The  second  type  of  religious  affordances which  the  letters  attribute  to  Tolkien’s 
literary mythology concern reports of Tolkien’s writing experience. In numerous letters, 
Tolkien expresses the belief that he was not the sole author of his literary mythology, but 
that parts of  it were  revealed  to him. The accounts of Tolkien’s  experience of being  in‐
spired afford  the  interpretation  that Tolkien was  indeed  inspired and  that his narratives 






and  strict old‐fashioned Catholic”  (Birzer 1999, 46). More  than  that, Tolkien’s Catholic 
convictions are apparent  in his  letters and other writings. In OFS, for example, Tolkien 
described  the Christian Gospel as  the ultimate  fairy‐story.  It  is a  fairy‐story because  it 
offers hope  and  joy,  and  the ultimate  fairy‐story because,  in  contrast  to normal  fairy‐
stories, it is historically true (TL 62‐63). Just as Tolkien was convinced that the Gospels’ 
















destruction  of  the Ring  of Power. The  reader will  remember  that  Frodo,  after  having 
carried the Ring to Mount Doom, gives in to its power. He cannot destroy the Ring, but 
claims it for himself. At this point Gollum wrests the Ring from Frodo, but slips and falls 





supreme  power  at work  in  the world  and  he  foresees  that Gollum  has  a  destiny  (cf. 





Tolkien  believed  that  also  some  of  these  phenomena  existed  in  the  actual  world. 
Providing a counterweight  to  the  theological commentary on Tolkien’s oeuvre, Verlyn 
Flieger,  the  grande  dame  of Tolkien  Studies,  argues  that Tolkien probably  (though not 
certainly)  believed  in  the  existence  of  Elves,  hereditary memory,  and  a  Faery Other‐
world, just as he believed in God.472 For our purposes, it is ultimately unimportant whe‐
ther Tolkien really believed  in these things or not. What matters  is that passages  in his 
writings  afford  the  interpretation  that  he  did  and  thus  bestow  a  semiotic  effect  of 
veracity on the occult elements in Tolkien’s literary mythology. 
  Let me  start  by  considering  Tolkien’s  possible  belief  in  Faery.  In  OFS,  Tolkien 
describes Faery  (which he here  spells “Faërie”) as “the  realm or  state  in which  fairies 
have their being” and defines a fairy‐story as “one which touches on or uses Faërie” (TL 
15, 16).473 Tolkien continues: 
Most  good  ‘fairy‐stories’  are  about  the  aventures  of  men  in  the  Perilous 
Realm […] Naturally so; for if elves are true and really exist independently 




470 This  scene  is discussed  in a  similar way  in  letter no. 246  (Letters 326).  In  several other  letters Tolkien 
refers to God as the Author of Reality (Letters 100‐101, 215, 252). 
471 On fate and Providence in LR, see also Davenport (2003) and Hibbs (2003). 








All discussions of Tolkien’s possible belief  in Faery  take off  from  these  statements. Of 
course, OFS is generally concerned with the form and function of fairy‐stories as a litera‐
ry genre, not with the possible existence of Faery or elves in the actual world. It is there‐
fore  fully  justifiable  to assume  that Tolkien here  is  speaking about Faery and elves as 
narrative phenomena that can be encountered within fairy‐stories. The passages are suffi‐




  The  second  significant piece of writing  in which Tolkien discusses  the nature  of 













who  like Flieger bring  inspiration  from  Jung and Campbell  to bear on Tolkien’s narra‐
tives, will also read OFS and Smith as evidence for Tolkien’s belief in Faery, especially if 
they are familiar with Flieger’s work. This might  lead them to go one step further than 
Flieger  and  to  straight‐out  equate Faery with  the narrative world of Tolkien’s  literary 
mythology,  thus  taking Tolkien’s  (alleged) profession  to believe  in Faery as his profes‐
sion to believe that his narrative world (or the Otherworld included within it) is also real, 
either  as  an  expression of  some  altered  state of mind or  as  an  independently  existing 
alternate world. 





















young  to  transfer such  things by words.  Inherited  from me  (I suppose) by 
one only of my children, though I did not know that about my son [Michael] 
until recently, and he did not know it about me. I mean the terrible recurrent 









midlander  by  blood  (and  took  to  early  West‐midland  Middle  English  as  a  known 
language as soon as I set eyes on it)” (Letters 213). Does this passage mean that Tolkien 
believed that his ability to learn rapidly the language of his mother’s West‐midland an‐






kien probably  considered  these pieces  to be  fictional narratives  about  a  real  paranormal 
phenomenon.476 Since Tolkien worked his own dream  into his stories,  the  letters also af‐
                                                   
475  It might  strike a contemporary  reader as odd  that Tolkien, a  respectable  scholar and devout Catholic, 
possibly  believed  in  hereditary memory. As  Flieger  (2007)  convincingly  argues,  however,  Tolkien was 
simply influenced by the ideas of his time. First of all, J.W. Dunne’s theory of “serial memory”, advanced in 
An Experiment with Time  (1927),  likely  inspired The  Lost Road. Briefly  stated, Dunne  assumed  that  ‘time 











the  destruction  of Númenor‐Atlantis,  are  descriptions  of  historical  events which  Tol‐
kien’s  ancestors  had  experienced  and  which  Tolkien  himself  had  re‐experienced  in 
dream  visions.  In  other words,  Tolkien’s  discussion  of  his Atlantis  complex  not  only 
affords the interpretation that Tolkien took his stories to be fictional narratives about real 
paranormal phenomena, but also affords  the  interpretation  that Tolkien considered his 
stories to have a true core that is at the same time revealed and historically true.  
  Tolkien discusses the relation between his literary mythology and actual history in 
several other  letters. For  example, he writes  the  following  about  the  truth of his own 
mythology in a letter to Milton Waldman from 1951: 
These  tales are  ‘new’,  they  are not directly derived  from  any other myths 





Tolkien here says  that myths and  legends,  including his own, contain a  large amount of 
truth. It is not immediately clear what Tolkien means by ‘truth’, however, and therefore 
also  this  passage  affords  two  readings:  Either  Tolkien  considered myths  and  legends 
(and his own mythology) to  include historical truths, or he considered them to  include 
truths  of  an  ahistorical  character.  The  first  reading  is  possible  in  the  light  of  the 
Númenor‐Atlantis  letters discussed  above,  but  context  shows  that  the  second  reading 
must be  the  intended one. Earlier  in  the same  letter Tolkien explains  that “[m]yth and 
fairy‐story must, as all art, reflect and contain in solution elements of moral and religious 
truth  (or  error),  but  not  explicit,  not  in  the  known  form  of  the  primary  ‘real’ world” 
























red  to me.  I doubt  if  there would have been much  to gain; and  I hope  the, 
evidently long but undefined, gap in time between the Fall of Barad‐dûr [the 
destruction of  the Ring] and our Days  is sufficient  for  ‘literary credibility’, 
even  for  readers  acquainted  with  what  is  known  or  surmised  of  ‘pre‐
history’. I have, I suppose, constructed an imaginary time, but kept my feet 
on my own mother‐earth for place (Letters 283; original emphasis). 
In  this  passage,  Tolkien makes  clear  that  his  stories  are  fictional  and  that  the  aim  of 
anchoring  them  in  the  actual  world  is  not  to  achieve  literal  credibility,  but  literary 
credibility. He wanted  to  create what  he  in OFS  calls  a  “Secondary World”,  that  is  a 
fictional world so consistent and deep  that a reader will accept  it as real while reading 
(LT 36). Samuel Coleridge classically referred to this acceptance as the reader’s “willing 
suspension  of  disbelief”.  Tolkien  finds  that  expression misleading,  however,  because 
Coleridge seems to suggest that readers believe  in the fictional tale  in the same way as 
they believe  in  facts within  the  actual world. That  is not  the  case. As Tolkien puts  it, 
successful fairy‐stories and other pieces of literature produce “literary belief” (LT 36) or 
“Secondary Belief”  (LT 45),  i.e.  the belief  that what  the narrator  says  is  true within  the 
fictional world. Such secondary belief is different both from disbelief and from “Primary 
Belief”  in  the sense of belief  that something  is  true of  the primary world  (or  the actual 
world).478  







cosmological  and historical  factuality. Tolkien’s probable  belief  in  hereditary memory 
and his possible belief in Faery and elves, together with the fact that these three pheno‐


















ideas,  characters,  and  sometimes  entire  stories  ‘came  through’  to  him  from  another 
source. Consider  as  an  example  a passage  from  a  letter  that Tolkien wrote  to his  son 
Christopher  in  1944. Tolkien was at  that  time working on The Two Towers,  and of  the 
chapter “Treebeard” he writes: “What happens to the Ents I don’t yet know. […] [T]he 





Ents  now  because  they  do  not  seem  to  have  anything  to  do with me.  I 
daresay  something had been going on  in  the  ‘unconscious’  for  some  time, 
and  that accounts  for my  feeling  throughout, especially when stuck,  that  I 
was not  inventing but  reporting  (imperfectly) and had at  times  to wait  till 
‘what really happened’ came through (Letters 211‐212). 
These Ent passages constitute only two examples among many in which Tolkien expres‐





and  in yet another he confesses: “I have  long ceased  to  invent  […]  I wait  till  I seem  to 
know what really happened. Or till it writes itself” (Letters 231; original emphasis). “[O]n 
the matter  of  the  Third Age”, writes  Tolkien,  “I  regard myself  as  a  ‘recorder’  only” 
(Letters 289). 
  Tolkien not only  felt  to be  recording LR; he had  the  same  feeling about  the  tales 
comprising  S. To Milton Waldman  he  explained  that  these  tales  “arose  in my mind  as 
‘given’ things. [… A]lways I had the sense of recording what was already  ‘there’, some‐
where:  not  of  ‘inventing’”  (Letters  145;  emphasis  added). Also  his  short  story  Leaf  by 
Niggle arose as a given thing. To Stanley Unwin – who later published Leaf together with 









Tolkien’s experience of  reporting,  recording, or  revealing –  rather  than  inventing – his 
stories  affords  three  interpretations. The  straightforward  interpretation  is  that  there  is 
nothing special about  it and  that Tolkien was well aware of  that. All writers know  the 
feeling  that  ideas  ‘come  to  them’, but  this can be accounted  for simply as unconscious 
material entering consciousness. According to this naturalistic interpretation Tolkien did 
not believe his  ideas  to stem  from a source outside himself. That  this was  indeed Tol‐
kien’s view is supported especially by the letter to Auden in which Tolkien seems to con‐
sider the emergence of the Ents a result of a stirring in his ‘unconscious’.  
  A  second possible  interpretation  is  that Tolkien  believed  to  be  inspired  by God. 
Support for this interpretation can be found in OFS where Tolkien discusses the category 
of “true  fairy‐stories  (or  romances)”. These  stories are not pure  inventions, but also  in‐
clude some measure of inspiration (TL 62n1) which allows them to offer a “sudden glimp‐
se of the underlying reality or truth” (TL 61‐62). This truth was for Tolkien a very parti‐







assertion  of  his  belief  to  be  a  chosen  instrument might  come  across  as  improper  and 
arrogant,  for he  surrounds  the  term with  scare quotes  and  states  that one  should not 
“puff up” chosen instruments, but remember their “imperfections” and their sometimes 
“lamentable unfitness for the purpose” (Letters 413). 
  A  third  interpretation  is  that Tolkien believed  to draw  inspiration  from  a  source 
outside himself other than the Christian God. Taken together with his general fascination 
of dream  visions  and  other  transpersonal phenomena, Tolkien’s  feeling  of  inspiration 
can be read as  the experience of breaking  through  to another reality –  to  the collective 
unconscious, perhaps, or to Faery. Flieger holds this interpretation and backs it up with 
an anecdote told by Simonne d’Ardenne, a close friend of the Tolkiens, in the memorial 




as  Tolkien’s  confirmation  that  he  believed  to  have  penetrated  “beyond  normal 
perception into another reality, one always present but not readily accessible” (2002, 9). 








supernatural entities. Also Tolkien’s  letters and essays  include different  sets of  textual 
affordances. Roughly  speaking, we  can distinguish  between  two  sets. Contrary  to  the 
textual affordances of the narratives, however, both sets of textual affordances possessed 
by the reflective texts invite the reader to approach the narratives as having some super‐

















passages  suggesting  that Tolkien himself believed  in  some of  the  supernatural pheno‐
mena  that appear  in his  literary mythology, and other passages  that demonstrate  that 
Tolkien felt inspired during the writing process. Both kinds of passages ascribe an effect 
of veracity  to Tolkien’s narratives.  I have  so  far not  systematically discussed how  this 
























As  the  figure  shows,  the  veracity  spill‐over  effect  includes  both  compression  of Vital 
Relations and selective projection.  Most  importantly,  the  narrator  of  Tolkien’s  literary 
mythology (Input 1) and Tolkien the author (Input 2) are identified with each other. This 
has the effect of changing the textual reference world of the narratives. The narratives are 
no  longer  seen  as  a narrator’s discourse  about  a  fictional world,  but  as Tolkien’s dis‐





dent upon, or at  least reinforced by, another meta‐representation of AUTHORITY,  i.e.  the 
notion that Tolkien is not mistaken and does not lie, but gives accurate information. Not 
only  is  the  Otherworld  believed  to  be  real,  it  is  also  believed  that  it was  Tolkien’s 
intention as author to convey real truths about it. 
































and Faery.  In  the blend,  the Blessed Realm  is  identified as Faery.479 This operation,  in 








































































thesis follows directly  from  the clear  identification of  the Valar as Gods,  the additional 
information given about them, the notion that they are the ‘real Gods’ to which human 








  Second,  it  can  be  hypothesised  that  Tolkien  religion  based  on  HoMe  and  on 
Tolkien’s  letters  and  essays  will  approach  Tolkien’s  literary mythology  in  a mytho‐
cosmological mode (or possibly even in a mytho‐historical mode). This follows from the 
fact  that  the  frame  narratives  in  HoMe  and  Tolkien’s  reflective  texts  provide  much 
stronger  support  than  LR  and  S  for  the  position  that  Tolkien  himself  considered  his 
narratives to be fictional tales about real supernatural phenomena, such as elves, a Faery 
Otherworld, and hereditary memory. Already in earlier chapters we have encountered a 
mytho‐cosmological  approach  to  Tolkien’s  literary mythology,  but  there  is  reason  to 
believe  that HoMe‐based  religion will  be  different.  The mytho‐cosmological  approach 
that we have seen so far considers Tolkien’s entire world, including Middle‐earth, to be 
situated  on  another  plane.  By  contrast,  and  assuming  that  HoMe‐based  religion will 
indeed be  focused on  the Valar,  this must be hypothesised  to go  together with a  two‐
tiered  cosmology  that  identifies Middle‐earth with our physical world and  stages The 
Blessed Realm as (part of) the actual world’s Otherworld. 
  Third,  and  in  contrast  to  S‐based  religion,  religion  based  on  HoMe  cannot  be 
expected  to  necessarily  involve  a  self‐identification  as  Elves.  This  is  not  because  the 
representation of the Elves is different, for also HoMe presents the Elves as wiser and in 
other ways superior  to humans. The significant difference  is  that where S  is presented 





Tales are  recounted by Elves,  they are  told  to Eriol and  it  is  this human  traveller with 
whom the reader is invited to identify. Also the two time travel frame narratives anchor 
Tolkien’s  literary mythology  in  an  explicitly  human  (and  contemporary) world much 
more forcefully than does the human compiler‐narrator in LR. Furthermore, some stories 
in HoMe  come  in  both Elven  and Mannish  versions;  and Athrabeth  Finrod Ah Andreth 
























In  the previous chapters of part  II we have  seen how elements  from Tolkien’s  literary 
mythology have  been  integrated  into  existing  traditions  of  fairy  spirituality  and Neo‐
Paganism  in many different ways. This chapter explores how some Tolkien religionists 






















ing with  the Valar and  the Quendi; members never address deities  from other panthe‐
ons. The two groups’  ideal  is to avoid religious blending and the members of Ilsaluntë 
Valion  stress  this by distancing  themselves  from  “syncretic” uses of Tolkien’s  texts  in 
their Charter. The ambition has instead been to construct a full‐fledged and independent 
tradition by systematising  the scattered  information on narrative religion  in HoMe and 
by adding ‘Tolkien‐true’ inventions by the members to fill out the gaps where needed. In 




other  religious  traditions have been  restricted  to  ritual  techniques and  to strategies  for 
rationalisation and justification. Furthermore, such loans have been adapted and ‘Tolki‐
enised’ through a process of inward acculturation so that members no longer experience 
them  as  foreign  to  the Legendarium. For  these  reasons,  the Tolkien  spirituality of Tië 
eldaliéva and Ilsaluntë Valion must be categorised as fiction‐based (and Tolkien‐based) 
in the strict sense of the word, i.e. as ‘religion that takes fictional texts as its very founda‐
tion’.  It  is not merely  fiction/Tolkien‐integrating religion,  i.e.  ‘religion  integrating belief 
elements  from  fiction, re‐enacting  fictional  rituals, and/or adapting  identities  from  fict‐
ion’ (cf. chapter 2). 
  For lack of a better term, I refer to the religionising style of Tië eldaliéva and Ilsa‐
luntë Valion as  ‘Legendarium Reconstructionism’.  I do so because  the  two groups’ ap‐




  Reconstructionist Pagans are characterised by  three  things. First,  they concentrate 
on one particular mythological corpus, such as Celtic or Greek mythology. In this respect 
they differ  from  ‘eclectic Pagans’ who  freely combine across  traditions. Second, Recon‐
structionist  Pagans,  as  the  name  suggests,  seek  to  reconstruct  the  ancient  religion  to 




practice  therefore,  the  sources  can be  supplemented with new material  in  two ways – 
and  that  is  the  third characteristic of Reconstructionist Paganism. Reconstructionist Pa‐
gans adopt modern rituals from established branches of Neo‐Paganism, especially Wic‐
ca, and have developed sophisticated divinatory and interpretive procedures to achieve 
knowledge  (“gnosis”)  of  cosmological,  theological,  and  other  matters  on  which  the 
mythological sources are silent. 
  In  the Elvish  language  community,  the  term Reconstructionism  carries  a  slightly 
different meaning than in modern Paganism. Traditionally, the Elvish language commu‐
nity  simply  studied Tolkien’s own writings  in Quenya and Sindarin  together with his 




(re)constructing  new words  based  on  the  known  Elvish  vocabulary,  using  the  same 














community  Reconstructionism  has  come  to  connote  a  relatively  free  use  of  Tolkien’s 
languages as opposed  to  the mere  study of  them.  In  their own  self‐understanding,  the 
Reconstructionists  are  the  truer  heirs  to  Tolkien’s  languages  as  they  aim  to  emulate 








matively when  asked  in  a  radio  interview  in August  2007 on Eclectic Pagan Podcasts 
whether  their path  could be  characterised as Reconstructionist.482 They  confirmed  that 
their path was Reconstructionist in character because it “stays true to the Legendarium”. 




Reconstructionism,  however,  for  also  Pagan  Reconstructionists  ultimately  create  new 
traditions  for  the present  time  rather  than  aiming  to  revive  ancient  cultures precisely. 
Norse Reconstructionists or Heathens,  for  instance, sacrifice  fewer horses and meditate 
more than did the Vikings. 
  Since Tië eldaliéva and Ilsaluntë Valion are intimately connected, it makes the most 






fellowship’s  homepage  can  be  found  at  http://www.elvish.org/VT/  [140114].  The  Elvish  Linguistic 
Fellowship hosted four E.L.F. cons between 1991 and 1994. Bill Welden, who organised most of the E.L.F. 
cons,  still  regularly  organises  conventions  about  Tolkien’s  invented  languages,  now  under  the  name 
Omentielva. See http://www.omentielva.com/index.htm [090214]. 
482  The  podcast  can  be  downloaded  from  http://eclecticpagan.libsyn.com/webpage/epp‐26‐the‐elven‐path 





who both have  later served as  ‘Captains’ (or main moderators)  in Ilsaluntë Valion. The 
discussion  is based  also on additional  interviews with Llefyn Mallwen  (T‐e) and with 
Ellenar, Lomelindo, Turwaithian, Elfwillow, and Sinziana  (IV), and on analyses of  the 
homepage  of  Tië  eldaliéva  (at  various  points  in  time)  and  of  the  public  section  of 
Ilsaluntë Valion’s forum. Additionally, I draw on a large body of information on rituals, 
including 79 written formats and 14 recordings of Skype rituals. I participated in one of 
these Skype  rituals myself  in September  2009 with members of Tië  eldaliéva. For  this 
chapter,  I have also used a 2007 podcast  interview  from Eclectic Pagan Podcasts with 
Calantirniel  and  Elwin  and  a  number  of  published,  written  sources,  namely  two 
interviews with Calantirniel about Tië eldaliéva (Giles 2009; Carding 2012, 257‐260) and a 








during  the  years  2006‐2007,  but  the  group  increasingly  struggled with  differences  of 
opinion on how to approach the Legendarium most properly. This resulted in the hive‐
off of  Ilsaluntë Valion  in  late  2007. Yet,  this was  as much  a  re‐start of  the group  as  a 




the background of  the members of Tië  eldaliéva and  Ilsaluntë Valion,  I  show  that  the 
core members were  engaged  in Neo‐Paganism,  Tolkienology  (i.e.  intellectual  Tolkien 
fandom),  or  both  before  joining.  In  broad  terms, Legendarium Reconstructionism  can 
thus  be  seen  as  a  convergence  of  Tolkienology  and  Pagan Reconstructionism,  just  as 
Middle‐earth Paganism can be conceptualised as a convergence of LR fandom and eclec‐





Mundi  (Soul of  the World)  and on which  they discuss  their  explicitly non‐Pagan  and 
“gnostic” spirituality. 
                                                   











members  of  Tië  eldaliéva  originally  created  a  core  ritual  by  adapting Wiccan  circle‐
casting  to Tolkien’s  literary mythology  in a manner  inspired by  the Fifth Way Mystery 
Group’s High Elvish Working (cf. ch. 13 above). Furthermore, they crafted an Elven ritu‐
al calendar with solar and lunar observances by combining evidence in the lore with in‐
ventions of  their own. After  the hive‐off,  Ilsaluntë Valion  reworked both  the  lunisolar 
calendar and the ritual format to make it fit the Legendarium more closely. The members 







is  intra‐traditional elaboration, here  in  the form of the  invention of ritual elements  that 
emulate existing rites, but are constructed bottom‐up as strictly Legendarium‐based al‐
ternatives. The group  rituals originally  took place via  the phone or on Skype, but  this 
practice was eventually given up. Gradually, it became normal practice to carry out the 
group  rituals  individually, and  this allowed  for an  increased  importance of  individual 
rituals that did not strictly follow the group format. 
  The  third  section  concerns  the  rationalisation  and  justification  in  Legendarium 
Reconstructionism. As I will show, there is general agreement on four things: (1) There 





two  of which  pertain  to  rationalisation.  The  first  point  of  disagreement  concerns  the 
relation of Middle‐earth  to our own world. Some members consider Tolkien’s Middle‐
earth  to  correspond  in  some way with  the  distant  past  of  our  physical world, while 
others consider both the Blessed Realm and Middle‐earth to exist within the non‐material 
sphere of reality, often referred to as the Imaginal Realm or Faery. In other words there is 
tension  between  a  mytho‐historical  and  a  mytho‐cosmological  reading  of  Tolkien’s 
literary mythology. A related point of disagreement concerns the nature of the Quendi, 
the Elves of Tolkien’s writings. Some members feel that the Quendi refer to a class of be‐








to  argue  for  or  even  prove  the  reality  of  the Valar  and  the Quendi  and  of  Tolkien’s 
narrative world, and on the related questions whether such an attempt at objectivisation 
is necessary or desirable. This debate does not only take place internally in Tië eldaliéva 





  In  the  fourth  and  final  section,  I  revisit  the  question  why  the  Legendarium 



















viction  that Tolkien’s Legendarium was not  just  fiction, but “mytho‐history with euhe‐










  Elwin  felt  most  affinity  with  individuals  who  asserted  that  Tolkien’s  works 
included  a  deeper  form  of  esoteric  knowledge  or  ‘gnosis’.  In  particular,  a  lecture  by 
Stephen Hoeller called “J.R.R. Tolkien’s Gnosis for our Day” made a strong impression. 
















In  February  2005  he  founded  the  newsgroup UTolk  (short  for United  Tolkienists)  on 





Hoeller’s  lecture was given on 2 October 1998 and has been online since  late 1998.  It can be downloaded 
from  http://bcrecordings.net/store/index.php?main_page=page_4  [300114].  The  website  of  the  Ecclesia 
Gnostica can be found here: http://www.gnosis.org/eghome.htm [300114]. 
485 Knight is an occultist in the tradition of Dion Fortune and his book offers an interpretation of Tolkien’s 
writings  as  “a  fleshing  out  of Qabalistic  doctrines”  (2001,  13).  Knight’s  interpretation  floats  between  a 
mythopoeic and a mytho‐cosmological reading of Tolkien’s  literary mythology. On  the one hand, Knight 




ing  that Tolkien’s Legendarium  tells  the  accurate  history  of  another world  located  on  the  astral  ethers. 










and  not  surprisingly, Tolkien‐integrating  Pagans  and  self‐identified  Elves  found  their 
way  to UTolk.486 This was much  to Elwin’s dismay,  for  in his  eyes  these Pagans  and 
Otherkin were misusing  the  Legendarium  by  reinterpreting  it  according  to  spiritual 
world‐views other  than  its own. Even so,  the Elves, some of whom  identified straight‐
out as Quendi, were allowed  into UTolk together with Pagans of various backgrounds, 
and many of these individuals joined Tië eldaliéva upon its inception later in 2005. 




journal, Reunion:  the  Journal  of Middle‐earth Studies. More  importantly,  it was Reunion’s 
editor Martin Baker who introduced Elwin and Calantirniel, the two founding members 
of Tië eldaliéva, to each other.487 It is furthermore worth introducing Middle‐earth Reuni‐
on at  some  length, as  the  society not only  facilitated  the birth of Legendarium Recon‐
structionism  proper,  but  also  illustrates  that  there  are  many  individuals  with 





2005 and both  journal and society were discontinued.488 The subtitle of  the  journal, The 
Journal of Middle‐earth Studies,  suggests an  intellectual  fanzine devoted  to Middle‐earth 
Studies  (or Tolkienology),489 but  the  journal also printed articles about  fey apparitions 
                                                   
486 United Tolkienists is still located at http://groups.yahoo.com/neo/groups/utolk [121213]. Since the end of 







488 The society’s homepage  is still online and selected articles  from  the  journal are still available. Middle‐
earth Reunion can be visited at http://alt‐tolkien.com [100114]. A selection of articles authored by roughly 
20 different contributors can be read at http://alt‐tolkien.com/byissue.html [100114]. 




fiction,  Tolkienologists  learn Quenya  and write  articles  such  as  ‘Flowers  and  Trees  in Middle‐earth’  or 









had  come  into  his  possession  via  a  certain Alice  Bailey,  proved  the  historicity  of  the 
Legendarium.492 
  It  is not always easy  to determine how serious  the contributions  to Reunion were. 
As far as I can determine, Baker and the other contributors were seriously interested in 
Western  esotericism  and  considered  Tolkien’s  literary  mythology  to  be  spiritually 
powerful in the same way as other myths. The articles about fey apparitions also seem to 





his work  to be mere  fan  fiction, but  told Elwin  that  to him  the Tresco Manuscript and 
related lore was “intensely “real”, if not “actually” true”.494 
  Like Elwin, Calantirniel found her way to Middle‐earth Reunion where Baker put 










one by  the British artist Ruth Lacon  (http://alt‐tolkien.com/r18hawthorn.html  [100114]). An article by Rey 









related by  the  late Professor  JRR Tolkien  in The Lord of  the Rings  is not  fiction, but historically  true”. See 
http://alt‐tolkien.com/samples/r36/r36nme.html [090114]. Baker’s reference to an Alice Bailey must be a nod 






and when  I  first  talked  to her  in 2009, she worked professionally as an astrologer and 
had also been certified as a healer within several traditions,  including Reiki and flower 
essences.  On  a  more  personal  level,  Calantirniel  began  to  identify  as  a  Neo‐Pagan. 
Bringing an astrologer’s  fascination with  the stars  into her Pagan practice, Calantirniel 
studied the expression of  the Star Queen deity  in various mythologies, as Isis, Astraea, 
Arianrhod, and so  forth. Having Celtic and German ancestors, she wished  to  integrate 
the Star Queen within a Celtic/Teutonic Pagan tradition (Calantirniel 2008a, 191‐192). 
  While  this  was  going  on,  the  LR  movies  premiered  and  Calantirniel  became 
fascinated by the depiction of the Elves. In an interview in the Psychic Times International, 
she  even  said  that  she  felt  that  “Tolkien  had  a more  “correct”  idea  about  the  Elven 
archetype; more so than other mythologies and cosmologies I had explored in the past” 
(Giles 2009, 7). An Otherkin friend of Calantirniel’s even told her that she was an Elf and 
asked her whether she knew  it; even  though Calantirniel  found  that  too exaggerated a 
claim, she took it as a sign of her special resonance with elves. A few years later, in 2005, 
Calantirniel  finally read S and discovered  the Celtic/Germanic‐inspired Elves and  their 
main deity Varda,  the Star Queen.  It was a perfect  fit.495 Within a  few weeks of hectic 
online networking she found Elwin, and together they decided to create a spiritual path 
embodying  Tolkien’s mythos.  Soon  she  took  the  Elvish  name  Calantirniel, meaning 
(Lady) Guardian of the Gift of Light in Sindarin. 
  Most of  the members of Tië eldaliéva and  Ilsaluntë Valion  tell stories of spiritual 
seeking and homecoming which are similar to Calantirniel’s, though not always as ela‐
borate. Most have a background as Neo‐Pagans of  some  sort and are either  long‐time 








in Heathen Reconstructionism and had been active  in Middle‐Earth Pagans and  in  the 
                                                   
495 An account of the spiritual awakening and search that led Calantirniel to Tolkien‐based Elven spirituality 
has  been  published  in  the  Llewellyn’s  2008 Witches’  Companion  (Calantirniel  2008a).  Editor  Sharon  Leah 
changed  the order of  the paragraphs, however, so  that  it  is seems  that Calantirniel first became  intrigued 
with the Star Queen in her expression as Varda and only subsequently went on to study expressions of the 
Star Queen in other mythologies. In fact, the chronology was the reverse, and one wonders whether editor 
Leah consciously wanted  to downplay  the primacy given by Calantirniel  to Tolkien’s mythology.  In any 














It  is useful to distinguish between  two phases  in  the development of Legendarium Re‐
constructionism online, a formative phase from 2005 to 2007 and a consolidation phase 
from  the  Ilsaluntë Valion hive‐off  in November 2007  to  the present day. The  formative 
phase was characterised by a collective feeling of having found a spiritual home and by 
optimism  about  the  group’s  future  cohesion  and  growth.  Leading  up  to  the  official 
launch of Tië eldaliéva with the ‘birthing ritual’ on 23 August 2005, a group of core mem‐





Freebb.com, and  the  forum  remained active until Freebb.com  closed  its  services on 30 
August  2007.497  In  early August  2007,  a homepage was  also  launched which  included 
general  information about  the group, a breakdown of  the group’s main beliefs, and an 
elaborate FAQ section.498 
  Sections  16.2  and  16.3  below  discuss  Tië  eldaliéva’s  rituals  and  beliefs  in more 
detail, so  let me here  just point out three things that characterised the group  in  its first 
years of existence. First, the Tië eldaliéva presented itself as an Elven form of spirituality. 
This  is witnessed  by  the meaning  of  the  group’s  very  name,  The Elven  Path,  and  as 
Calantirniel put  it,  the guiding question  in developing  this path was  ‘What would  the 
Elves do?’ Indeed, Tië eldaliéva declared on the homepage that the group’s aim was to 
“re‐create, as  closely  as possible  the original  spirituality and way of  the Elves, and  in 
                                                   
496 Already the birthing ritual was done over the phone. In December 2006, Tië eldaliéva began to use Skype 







tured  by  the Wayback Machine.  The main  page,  as  it  looked  on  8 August  2007,  can  be  accessed  here: 






particular  of  the  “Quendi”  […] described  in  JRR Tolkien’s  […] writings”.499 Everyone 
who resonated with the “Elven archetype” or felt to be an “elf‐friend” interested in the 
“innate wisdom of the Elves” was welcomed. Given this profile, it is not surprising that 
Tië  eldaliéva  attracted members  from  other,  less  successful,  Tolkien‐affirming  Elven 
groups.  Especially,  Tië  eldaliéva  swallowed  up  core  members  from  the  Eldalondë 
Society and  from Faer en Edhel Echuiad, a group  that had been active  from December 
2004 to mid‐2006 and was explicitly focused on reviving the religion and culture of the 
Grey‐elves  in Middle‐earth  during  the  Second  Age.500  The members  of  Tië  eldaliéva 
made it clear, however, that their group was not an Otherkin group. While the Tië eldali‐




they believed  it  to be possible  for humans  to possess a partly Quendian  soul or  some 
portion of Quendian genes. 




and beliefs based on Tolkien’s mythology,  including a  standard  ritual  format,  a  ritual 
calendar, a system of correspondences based on the fourteen Valar, and tradition‐specific 
symbols.  In  the process,  the group drew on HoMe and Letters as well as on S. Both  in 
interviews with me and on  the homepage, members of Tië eldaliéva  clearly distanced 
themselves  from Middle‐Earth  Pagans  and  similar  groups who  in  their  eyes merely 
integrated  random  pieces  of  Tolkien’s  literary  mythology  into  a Wiccan  frame.  Tië 
eldaliéva wanted a tradition based exclusively on the Legendarium, though it was consi‐
dered legitimate to add beliefs and practices that had no explicit grounding in Tolkien’s 
texts  as  long  as  no  information  in  the  Legendarium  explicitly  spoke  against  it  and  a 
strong need was felt for them to be included. While members sought to keep the Elven 




























a  human  point  of  view,  and  the  tension  between  the  ‘Elvish  only’  and  the  ‘blended 
Mannish/Elvish’ takes on Tolkien’s Legendarium thus reflected their defenders’ relative 
emphasis on either S or HoMe. Second, some members with a background as non‐Pagan 
Tolkienologists  grew  uneasy  with  the  Pagan  mode  of  Reconstruction  that  allowed 
Legendarium‐foreign  elements  to  be  added  to  the  tradition.  This  group wished  for  a 
purer form of Reconstructionism, exploring Tolkien’s literary mythology completely on 





  Ironically,  the  two Tië  eldaliéva  founders disagreed  on  all  three points with  the 











so,  the  two most  important Tië eldaliéva members, Calantirniel and Llefyn,  joined  the 








the members  of  Ilsaluntë Valion devised  a  new  ritual  format. Both  groups  continued 









a  combined Mannish/Elvish  approach,  Ilsaluntë Valion  took  the notion  of  the Line  of 
Lúthien  (cf.  section 9.2.1 above) as a  cornerstone of  its  teachings, asserting  that Maian 
and Elvish blood had entered  the human gene pool  in  the past and  that some humans 
therefore possess a divine spark and some measure of Elvishness. In any case, Ilsaluntë 
Valion cast the Quendi as ancestors and role models, not as a race to which they them‐
selves  claimed  to belong. Concerning  the mode of Reconstructionism,  Ilsaluntë Valion 
explicitly delegitimised the adaption of Pagan and ceremonial magical elements into the 
group’s  rituals and  teachings. The only additions  to Tolkien’s own writings  that were 
still deemed legitimate were Legendarium‐based inventions and revelations acquired in 
Legendarium‐induced  trancework.  While  still  welcoming  Pagan  members,  Ilsaluntë 
Valion made it clear in the Charter that it was not Neo‐Pagan as a group. 
  Positively,  the Charter described  Ilsaluntë Valion as a “Gnostic Research Group” 
whose goal was to explore the Imaginal Realm, connect with its inhabitants, and to use 
“the  knowledge  thus  obtained  to  enrich  our  lives  and  add  to  our  collective  body  of 
knowledge”. To reflect this new focus, the group chose the name Ilsaluntë Valion which 
means ‘Silver Ship of the Valar’ in Tolkien’s Qenya. The name had a double symbolism. 
In Tolkien’s mythology,  Ilsaluntë  is  a  poetic  name  for  the moon  (LT  I  192,  255,  284). 




niques  that can better be  likened  to  travelling  the Olórë Mallë or  the  Ilweran,  the  two 
other ‘roads’ to the Blessed Realm (cf. section 15.2.3 above).503 The Charter also stressed 











identify parallels between  the Legendarium and  the history of  the actual world and  to 
systematise them into an “Arda Timeline”. 
  A renewed sense of optimism characterised  Ilsaluntë Valion  in  the  first couple of 
years after  the  launch  in  late 2007. The group hoped  to grow  to 25‐30 active members, 

















tive  rituals  impractical due  to  time zone differences. More  importantly,  the core mem‐
bers of Ilsaluntë Valion increasingly experienced it as dissatisfying to do rituals over the 
phone. This was partly because the rituals had been changed after the hive‐off and were 





  Though  there were good  reasons  for Ellenar’s withdrawal as mentor and  for  the 
discontinuation of  the collective  rituals over  the phone,  the  two developments also  re‐
flected an increased division and individualisation within Ilsaluntë Valion. As a further 
sign of this, Ilsaluntë Valion began to take a turn away from Reconstructionism during 













to  Tolkien’s  literary mythology  is  illegitimate,  but  that  Legendarium‐induced  trance‐
work can lead to reliable knowledge which can safely be added to Tolkien’s own revela‐
tions. This belief had been the cornerstone in the project of collective and gradual tradi‐
tion‐building,  first  in Tië eldaliéva and  later  in  Ilsaluntë Valion, but now became chal‐
lenged by a group of members that included Elwin and Gwineth, the latter having joined 
Ilsaluntë Valion  in  the  summer  of  2008. Referring  to  Stephen Hoeller’s  already men‐
tioned lecture on Tolkien and gnosis, these members stressed that imaginal experiences 
are qualitatively different  from perceptions of  the everyday world and  that gnosis can 
therefore never be validated as fact.505 As Elwin handed over the moderation of the Ilsa‐
luntë Valion forum to Gwineth in December 2009, while Lomelindo, the Heathen Recon‐
structionist,  left  the group,  it was  clear  that  a  strong  ‘gnostic’  faction had  emerged  to 
challenge the original Reconstructionist profile of Ilsaluntë Valion. 
  In 2010, Ilsaluntë Valion entered a stable period. The core members have kept using 
the group’s  ritual  formats,  albeit with  some  individual variation  (cf.  section 16.2.2 be‐
low). Since 2010, the membership of the group has remained much the same. Fewer po‐
tential members have  found  the group  since 2010  than was  the  case during 2005‐2008 
and  fewer of  those who  found  it have  stayed  active. There  are  three  reasons  for  this. 
First,  the spiritual  interest  in Tolkien generated by  the LR movies had passed. Second, 
Ilsaluntë  Valion  had  closed most  parts  of  its  forum  to  the  public  and  become more 






of members. One group  identify  as Pagans,  continue  to value other  ritual  expressions 
than pure meditation, and have an interest in relating the Legendarium to other mytho‐
logies. The other group  consists of members who are not Pagans, but of metaphysical 
Christian  background  or who  have  been  raised  as Christians,  but  no  longer  practise. 














call  the  “gnostic”  approach  as  opposed  to  the  “ritualistic”  or  “pagan”  approach”;  in 
March 2013, Eruannlass  took over as captain on  the general  forum. As Gwineth put  it, 
Ilsaluntë Valion is not so much a “group” or a “path” as an environment in which indivi‐































































some  time,  the number of people who have been peripheral members at some point  is 
much larger. The Tië eldaliéva forum (active 2006‐2007) had a total of 59 registered mem‐
bers per 14 July 2007 of which 27 took at  least some part  in the discussions. From 2008 
















Other N/A 10s 20s  30s  40s  50s N/A
Core members 
(T‐e + IV) 
5  6  –  10  –  1  –  –  3  4  2  1  1 
Periphery 
members (IV) 





additional  eight were  in  their  (mostly  early)  twenties. Many of  these young members 
joined  in  order  to  learn  from more  senior members. Among  the  peripheral members 
were also  five  individuals  in  their 40s and  two  in  their 50s. None of  the young  joiners 
had social ties with other members prior to joining, but some of the middle‐aged joiners 
were friends of the core members and had been invited to join. The gender profile of the 
peripheral members  roughly mirrors  that of  the  core members.  In  total, out of  the  31 
members I have data on, 18 were female and 13 male. The preponderance of females is 







ger  2012,  5). The peripheral members  stem  from  a  large number of  countries. Besides 
twelve Americans  and  two Canadians,  Ilsaluntë Valion has  (had) peripheral members 
from the United Kingdom and the Netherlands (each 3), and from Australia, Israel, Por‐
tugal, Romania, Spain,  and Ukraine  (each  1).  It  is my  impression  that most members, 
both core members and peripheral members, are/were highly educated (or are currently 





rituals of  the other groups discussed  in  this dissertation  so  far. On  the one hand,  the 
rituals of the Legendarium Reconstructionist groups, like all other rituals in the spiritual 






adapted  to Tolkien’s  literary mythology.  In  some  cases,  original  rites have  even  been 
substituted  by  new  rites  based  on  the Legendarium. Where Middle‐earth  Pagans,  for 
example, use a standard Wiccan ritual to call upon characters from LR, Tië eldaliéva and 






rituals and  from  the Fifth Way Mystery School’s High Elvish Working  (cf. ch. 13), but 
constructed a ritual aligned more closely to the Legendarium. Over the next year or so, a 
standard Tië eldaliéva ritual gradually emerged, and the group created a total of twenty‐
one  ritual  formats, one  for each  solar and  lunar observance  in  their  ritual calendar  (to 
which  I  return  below).  From August  2006  onwards,  these  rituals were  carried  out  by 
about four to seven people over the phone and  later on Skype. After the schism  in  late 
2007, members of Tië eldaliéva continued  to do rituals  together, but from 2009  it grad‐




















































































































































nep, Victor Turner, and  Jens Peter Schjødt. Van Gennep  (1909) originally observed  that  initiation  rituals 
have  three phases, consisting each of what he called separation  rites, margin rites, and aggregation rites. 
Turner (1964; 1969) subsequently argued that this tripartite structure can be found in all rituals, not only in 
initiation  rituals. Turner  also  emphasised  the  transformative  character of  rituals,  arguing  that  rituals  (in 
contrast to ceremonies) are always intended to transform an initial situation into something else (e.g. boy‐
hood into adulthood, sickness into health). For this reason, Schjødt (1992, 11) has argued that Turner actual‐






tant  constellation  in  the Legendarium. The Silver Elves  (1986)  introduced  the  septagram, or  the  “Seven‐















  Second,  the Wiccan Calling of  the Quarters was  transformed  into a seven‐phased 
evocation of the Valar.511 This meant adding two directions, Above and Below, to the five 
ordinary directions, East, South, West, North, and Within. Gestures and  intonations  in 
Quenya were  crafted  for  all  seven directions. The  14 Valar were  sorted  into pairs,  six 
pairs of husband and wife and a seventh pair made up of the two  ‘single’ Valar, Ulmo 
and Nienna. The Valar pairs were coupled to the seven directions and a number of ‘key 


















the  souls or  spirits of  these energies  into one’s own body. The distinction between evocation as “calling 
forth” and invocation as “calling in” goes back to Crowley (1929a, 15). 
512 I give only some of the key words. Correspondences between Valar and the four elements are given in 
capitals. The associations of  the  three main Valar, Manwë, Aulë,  and Ulmo, with Air, Earth,  and Water 


































Nature,  Instinct,  Guardianship,  Male 
Sexuality 
Vána 





















































  The  third way  in which Tië eldaliéva adapted  the Wiccan ritual format to the Le‐






sequence,  the ritualists visualise  themselves as being within  the Blessed Realm. A short 









darium concerns  the  ritual calendar used  rather  than  the content of  the  ritual. Tolkien 
nowhere provides a full description of the Elven ritual calendar, but he gives enough in‐
formation for such a calendar to be constructed. Elwin did this for Tië eldaliéva. He took 
the  information on  the six solar seasons and  the new‐year and mid‐year  festivals  from 
the LR appendix on calendars (cf. footnote 197 above) and the scattered information on 
Elven festivals given in LT (cf. footnote 446 above) and fitted seasons and festivals with 







































































































These are  the rituals which are presented  to new members as  the official rituals of  the 
group. Though the practice of doing the rituals collectively over the phone or on Skype 




freer approach. An overview of an  ‘official’  Ilsaluntë Valion  lunar observation as  they 
have looked since 2009 is given in figure 16.1 below. 
  The preparation phase of  the  Ilsaluntë Valion  ritual  represents an addition  to  the 
Tië eldaliéva ritual analysed above. In this phase one’s home altar is decorated in accor‐
dance with the Vala to whom the observance is oriented (e.g. metal for Aulë; flowers for 
Yavanna).  Furthermore,  candles  are  lit  and  a  blessing  sign made  over  a  selection  of 
seasonal food and drinks to be consumed  later. According to the members, this special 

















































































































































































































































































































































































































































































































































the  evocation  of  the  14 Valar  in  the  original  Tië  eldaliéva  ritual. Not  only  does  this 
change eliminate the most important ceremonial rite in the original ritual, it also includes 
an element of belief elaboration. According to the members, several of the Valarin names 








lists visualise  themselves as standing on  the Moon and  looking at  the  flower of Telpe‐
rion, which according to Tolkien’s mythology is the light‐source of the Moon. Eruannlass 
and Gwineth explained that some things exist both in the physical world and in the Bles‐
sed Realm, and because  the Moon  is  such a  thing, one  can  transport oneself  from  the 
physical world to the Blessed Realm by visualising the Moon. This is done by first visu‐
alising  the Moon as  it  looks  in  the physical world and  thereafter visualising  it as  it  is 
described in Tolkien’s mythology. Like in the Tië eldaliéva ritual, the liminal culmination 
is a visualisation of  the Blessed Realm  (phase 7). Little  is changed here. A passage sets 
the scene for the meditation, usually opening with a sentence such as “When the time is 
right, you find yourself in a forest/dale/…”. Usually a guide appears and a scene unfolds 
or messages are  conveyed. The  journey back  to  the physical world again goes via  the 
Moon  (phase 8) where  the  flower of Telperion  is  thanked  for helping establish connec‐
tion with the Blessed Realm. 
  In broad terms, Ilsaluntë Valion transformed Tië eldaliéva’s ceremonial magical e‐
vocation  of  the Valar  into  something more  reminiscent  of  a  shamanic  journey  to  the 








522 For  solar  rituals, a parallel visualisation  focused on  the Sun  is used. The Cuivérë Quendiva  ritual  in‐
cludes a visualisation passage focused on the stars. 
523 The second function of Tië eldaliéva rituals of bringing back healing energy from Aman has been lost in 
the  Ilsaluntë Valion rituals. That does not mean  that  Ilsaluntë Valion rituals cannot have as goal  to bring 










seemed  foreign  to  the  Legendarium.  Similarly,  the  Tië  eldaliéva  ritual  included  only 
occasional  instances  of  tradition‐internal  belief  elaboration;  the  Ilsaluntë Valion  ritual 
includes many.524 
  Besides observing  the  lunisolar holidays, many members of  Ilsaluntë Valion also 
engage with  the Legendarium  in  less ritualised ways. It  is common  to visit  the Blessed 
Realm  in  simple mediations, and many members  report  spiritually  significant dreams. 
Meditation experiences and spiritual dreams are shared and discussed in special sections 
of  the  forum. Furthermore,  some members have experimented with ancestral memory 






prised  two groups of members who have a different outlook on how  to approach  the 
Legendarium ritually. One group uses the Ilsaluntë Valion ritual formats regularly and 
more or  less  literally  and  considers  these  rituals  to be  the very  core of what  Ilsaluntë 
Valion is about. The members of the other group may or may not use the rituals, but do 
                                                                                                                                                               








literary mythology as  its narrative  frame;  the “reconstructionist”  (or strongly acculturating) does so even 
more. At the same time, any narrative framing approach is by definition reconstructionist in nature, at least 
in the basic meaning of being focused on a particular narrative corpus. It is therefore quite confusing to con‐
trast a  reconstructionist position  to a narrative  framing position. The  second problem  is  that  I described 











had used  the  fixed  formats  in  the past,  they  increasingly  felt  that  they were no  longer 
necessary to facilitate that which was really important, namely the gnostic exploration of 
the Blessed Realm in meditation. That is to say, a third ritual approach had emerged in 

















































meditations  no  longer  have  tradition‐building  as  their  aim.  These  members  rather 
consider individual experience to be the purpose of their spiritual practice. The different 
ritual preferences also  correlate with different attitudes on  religious blending,  ranging 
from wide openness to the use of Pagan and ceremonial magical elements in ritual to the 















have  been  a  cause  of debate  and division,  but  that  is  only half  the  story.  It  is  just  as 
important to stress that the groups’ ritual formats were the result of a collaborative effort 
and that they express two first‐order beliefs that all members share. These beliefs are (1) 
that Tolkien’s  literary mythology  refers  to  real  supernatural beings, namely  the Valar, 






en’s  supernatural beings and  their otherworldly abode, and about  the  epistemological 
status of the experiences one can have of them. These theories defend the legitimacy of 














All  the Legendarium Reconstructionists  I have  talked  to  emphasise  that  they  consider 
Tolkien’s literary mythology to be a “valid” mythology. This means two things. First, it 
means  that members do not  see Tolkien’s narratives as mere  fiction, but  take  them  to 
constitute  a mythology  in  their  own  right.  Being  a  full‐fledged mythology,  Tolkien’s 
narratives are considered to be as valid a textual foundation for religious practice as any 





Legendarium Reconstructionists,  second, distance  themselves  from  religious  literalism. 
The  denouncement  of  literalism  only  concerns  absolute  literalism,  however,  for most 
Legendarium Reconstructionists believe that Tolkien’s narratives provide quite accurate 
descriptions  of  the Valar  and  the Quendi  and  some  believe  that  they may  even have 
some  foundation  in historical  fact. That Tolkien’s  literary mythology  is merely deemed 
valid  is not  to say  that Legendarium Reconstructionists consider Tolkien’s  literary my‐
thology inferior to other mythologies; to the contrary, they consider all mythologies to be 




relation between Tolkien’s  literary mythology and other mythologies.  Indeed, one  can 









is  no  longer  Tolkien’s  literary mythology which  is  taken  to  be  a  palimpsest  of  other 
myths, but the other myths which are considered to be derived from a core which is re‐
tained most purely in Tolkien’s lore. The presence of the strong claim sets Legendarium 














on  the one hand, and  the realm of pure Spirit on the other. The notion of  the Imaginal 
Realm has entered the vocabulary of Legendarium Reconstructionism through Stephan 







rium  Reconstructionists  follow  Hoeller  in  considering  Tolkien’s  distinction  between 
World and Faery synonymous with Corbin’s distinction between the material world and 
the Imaginal Realm. 
  The Legendarium Reconstructionists  see  the  relation between Tolkien’s narrative 
world  and  Corbin’s  esoteric  cosmology  in  one  of  two  different ways,  depending  on 
whether  they  read Tolkien’s  literary mythology  in  the mytho‐historical  or  the mytho‐
cosmological mode.  Those who  approach  Tolkien’s  narratives  in  the mytho‐historical 
mode, and hence consider  them  to  refer  in some way  to historical events  in  the actual 
world, see a close fit between Corbin’s three‐layered cosmology and the likewise three‐
layered cosmology of the Legendarium. For this group, Middle‐earth, the material world 
in Tolkien’s mythology,  can  be  equated with  our physical world. The Blessed Realm, 
which  is  the  intermediary world  in Tolkien’s mythology,  can  furthermore be  taken  to 
correspond to the Imaginal Realm. This makes sense, for even though the Blessed Realm 
is  part  of  the  created World  within  Tolkien’s  cosmology,  it  is  no  longer  physically 
connected  to Middle‐earth  and  can only be  accessed  from Middle‐earth via  the Olórë 
Mallë,  the  Path  of Dreams.527 Another  group  of members  approach  Tolkien’s  literary 
mythology  in  the  mytho‐cosmological  mode.  These  members  do  not  believe  that 
Tolkien’s narratives say anything about  the history of  the physical world, but consider 
both the Blessed Realm and Middle‐earth to be situated within the Imaginal Realm, or at 









great cause of cognitive  friction, however, since  the  ritual practice of  the Legendarium 
Reconstructionists  is  focused  solely on  the  Imaginal Realm. Table 16.7 below gives an 
                                                   
526  Legendarium  Reconstructionists  use  the  notion  of  the  Imaginal  Realm  to  embed  Tolkien’s  narrative 
world within established esoteric cosmology in the same way as other groups within the spiritual Tolkien 
milieu have made reference to the astral plane. On Hoeller and the lecture, see footnote 484 above. 



























  A  few  additional  points must  be made  about  the  relation  between  the  Blessed 
Realm  and  the  Imaginal  Realm.  First,  the  two  are  usually  not  simply  equated. Most 
often,  the  Imaginal Realm  is  taken  to  include both  the Blessed Realm  and other other‐
worlds within  it. This view  is  in accordance with  the  inclusive  theology of religions of 
Legendarium Reconstructionism: Members not only consider other paths legitimate, but 
are  typically also prepared  to grant  the deities and otherworlds of other  traditions  the 
same ontological status as their own deities and otherworld, by situating them within the 
Imaginal Realm. Second, some members hold a view  that combines elements  from  the 
mytho‐historical  and  the mytho‐cosmological  ones  already  sketched. Extending Tolki‐
en’s notion that the Blessed Realm used to be part of the physical world, these members 
claim  that both  the Blessed Realm and Middle‐earth  together constitute a plane of exi‐
stence  that used  to be  intertwined with our world, but have become detached at some 
point in history.  
  Legendarium Reconstructionists  rationalise  their  ritual  interaction with Tolkien’s 
narrative world  in different ways. Members with  a mytho‐cosmological  approach,  for 
whom Tolkien’s entire world is situated within the Imaginal Realm, typically use notions 
from beyond Tolkien’s Middle‐earth  text corpus  to rationalise  their ritual practice. With 
















mental  ritual  together  in 2008  in which  they visualised  themselves  travelling  to Aman 
via  the  Ilweran,  the  Rainbow  Bridge, which  connects Middle‐earth with  the  Blessed 
Realm according to the lore (cf. section 15.2.3 above). The same members will sometimes 





into  the Communication of Thought),  to be  the Legendarium core  text which best pro‐





from  the Valar, as well as Tolkien’s dream visions and  ‘Faery’ experiences, as being  in 
































lity,  opinions differ much  on whether Tolkien’s  texts  also  refer  to  events  in  our  own 
world’s prehistory. Of the core members, especially Elwin and Lomelindo have been in‐
terested  in exploring  correspondences between  the Legendarium and  the historical  re‐
cord, and as mentioned in section 16.1.3 above, the mytho‐historical approach is promi‐
nently  stressed  in  Ilsaluntë Valion’s Charter. A cornerstone of  the Charter  is  the belief 




of  Ilsaluntë Valion  considered  themselves  to be Edain. An ambitious, mytho‐historical 














  The Legendarium Reconstructionist conception of  the Quendi stays  fairly close  to 
Tolkien’s description. Members generally agree that the Quendi were a kind of advanced 
humans who deserve respect as ancestors rather  than as deities. Members of a mytho‐














ting  that  it  is not Tolkien’s depiction of  the Quendi  (product) which borrows  from  the 
álfar of myth  (source), but  the  álfar of myth  (source  > product) who  are  echoes of  the 






  Some members view  the Quendi  in a way  that goes  somewhat beyond Tolkien’s 





physical nature of Elven DNA  explains why  it has not yet been proven by  science  to 
exist.533 Second,  though Tolkien’s  texts  include no notion of mixed Elven/human souls, 





















































11 above).535 They have even  considered  the possibility  that also  the Quendi might be 
star elves and that Middle‐earth might be situated on an exo‐planet in the Pleiades star 
cluster.536  
  While  disagreement  over  the  nature  of  the  Elves was  one  of  the  causes  of  the 
schism, members of Tië eldaliéva and Ilsaluntë Valion largely agree on the nature of Eru 
and  the Valar. Most fundamentally,  they agree  that Eru and  the Valar exist and follow 
Tolkien’s description of the relationship between them: Eru is the supreme deity and the 
Valar are created beings and subordinates  to Eru. Therefore, while  the members  focus 
their ritual work on the Valar,  they stress  that  they do not worship these beings. Espe‐
cially the Christian members further point out that the Valar are not gods, but are rather 
on a par with (arch)angelic beings. Theological critics have argued that the Elves and hu‐
mans  in Tolkien’s narratives  treat  the Valar more  like Roman Catholic Saints  than  like 
angels, and  this  is arguably also an adequate description of how Legendarium Recon‐
structionists  approach  the Valar.  Indeed, members de‐emphasise  the ontological diffe‐
                                                   
534 The notion of partly Quenyan souls goes  together with a more general belief  in human  reincarnation. 
This belief  is  foreign  to  the Legendarium,  in which only Elves  reincarnate, but  it  is nevertheless  the  rule 
rather than the exception in the spiritual Tolkien milieu. 
535 The relation between Quendi, star elves, and Fae  is discussed  in detail on Tië eldaliéva’s original FAQ 
page. See http://web.archive.org/web/20070810184835/http://thehiddenrealm.org/  [240114].  I  think  that  the 




the  language  of  the  Sarithin Elves, has  “linguistic  ties  and  affinities  to Quenya  and  Sindarin” which he 





tion  is  that Maertens  borrowed  from  Tolkien.  See  http://www.bardwood.com/RIANAR.HTML  [140812]. 
The relation between Tolkien’s Quendi and the elves with whom Maertens claims to have a connection is 
also discussed in the lecture quoted in footnote 529 (Maertens 2007, 14). 











  Pagan  and  Christian  members  alike  feel  uncomfortable  with  the  depiction  in 
Tolkien’s  tales of Eru  Ilúvatar as a male,  theistic being  residing  in distant  sovereignty 
outside  the  created World. The Pagan members  subscribe  to  a  fundamentally holistic 
outlook  in which  it makes sense to  talk of a pantheistic Spirit, but  in which  there  is no 
room  for a strong dualistic division between Creator and Creation. Actually,  the same 
goes  for  the  Christian  core members Alyras, who  describes  herself  as  a  Charismatic 
Christian interested in esoteric Christianity, and Niennildi, who self‐identifies as a meta‐
physical Christian  and  belongs  to  the Unity Church,  a New Thought‐oriented  church 




























  In  ritual, Legendarium Reconstructionists  treat  the Valar as discrete,  spiritual be‐








ings,  including some  that are conventional within  the cultic milieu, but may seem odd 





the Valar as energies will also  say  that humans are ultimately made up of energy.  In‐
deed, that is why humans can have “vibration levels” and that allows them to “resonate” 
with the Valar. That the Valar embody archetypal energy means that they are beings with 





  The  reference  to  the Valar as “archetypes” not only  stresses  their position  in  the 
spiritual hierarchy, but also indicates that they are thought to stand in some relation to 
the deities of  other pantheons.  I have  encountered  three different views  on  this  issue 
























Maiar  have  revealed  themselves  to  people  around  the world.  Different  people  have 
given  the Valar different names and  tell different  tales about  them, but  in  ritual  these 




In  its Charter,  Ilsaluntë Valion describes  itself as “a gnostic  research group”. Literally, 
gnosis means ‘knowledge’, but like esotericists in general, Legendarium Reconstruction‐
ists use  the  term  to  refer more  specifically  to knowledge of  spiritual matters achieved 
through  trancework. All members  agree  that  gnosis  is  a  particular mode  of  knowing, 
namely one governed by the imagination rather than by ordinary ‘five sense’‐perception 
or reason. They disagree, however, on the epistemological status of gnosis. Three epistemo‐
logical positions  can be discerned. Most members,  especially  the Pagans,  consider  the 







explorers’ assert  that one  cannot ask whether gnosis  is  subjective or objective because 




ence. They  refer mainly  to  their  own,  first‐person  experience,  but  also  to  the  second‐
person experiences of their peers and to Tolkien’s third‐person experiences as these are 
attested in his “channelled” writings. As pointed out in chapter 5 above, subjective expe‐
rience  can  both  be  used  to  objectivise  and  de‐objective  beliefs,  and  this  allows  these 
members  to  slide  between  an  objectivising  and  a  subjectivising  conception  of  gnosis. 
Their default mode  is to view gnosis  in objective terms, arguing straightforwardly – or 
assuming  implicitly –  that  their  subjective experiences demonstrate  that  the Valar and 
the Blessed Realm  really  exist.  In other words,  the Pagans use  their  subjective  experi‐

















spiritual Tolkien milieu,  the objectivising approach  is characterised by  three claims:  (1) 
Tolkien’s narratives are reliable sources of factual information about the supernatural; (2) 





as  example  of  the  objectivising  position  a  talk  given  by  Xavier  de  la Huerga  at  the 
Tolkien Society’s conference The Return of the Ring, which was held 16‐20 August 2012 
at Loughborough University. De  la Huerga’s  talk was  entitled “From  2012  to Atlantis 
and  back  again: Tolkien’s Time‐Travelling  and  the Notion Club Papers Mystery”; his 
abstract went: 
I  offer  evidence  that  Tolkien  did  somehow  accomplish  some  form  of  time‐
travel,  or  else what  could  be  termed  pre‐cognitive  and  retro‐cognitive  in‐
sights in writing his unfinished novel The Notion Club Papers. From the un‐
canny prediction of  the Great Storm of  1987,  to  the odd  coincidences  that 
connect  the  story with  the Mayan  Long Count Calendar  (whose  cycle  of 
5,125 years finishes in 2012), the Black Monday Stock Market Crash of 1987 
and other enigmatic  facts.  […]  I will  […] show how auto‐biographical The 
Notion Club Papers is and how it can be read as a ‘metaphysical manifesto’ 
of sorts, a document revealing Tolkien’s innermost visionary experiences, of‐




Great Wave dream,  into  the  text. De  la Huerga goes  further, however, and claims  that 
Tolkien actually predicted a number of future events, including the Great Storm of 1987. 
In  the Notion Club Papers,  the  fictional editor, who  is writing  in 2012, observes  that  the 
minutes  from  the Notion Club, written  in  the 1940s, quite accurately predicted certain 
major events, including the Great Storm of 1987, taking place on June 12th within the fic‐
tional world (SD 157). There is an obvious parallel between, on the one hand, the predic‐










had  in  fact discovered a way  to obtain such  insights, and  that  this had enabled him  to 
predict various future events.539 By  the same  token, De  la Huerga believes  that Tolkien 
had achieved “retro‐cognitive” insights in past events.540 
  Those members of Tië eldaliéva and  Ilsaluntë Valion who  read Tolkien’s  literary 












ticles on  the Tresco Manuscript  (cf. section 16.1.1)  to add weight  to  their general belief 
that Tolkien’s stories have an historical core.541 Even so, the mytho‐historical members of 
Ilsaluntë Valion differ  from De  la Huerga  in  that  they do not speak  in  terms of proof, 
evidence, and objective truth. They take delight in pointing out parallels or “synchronici‐
ties” between established history and Tolkien’s narratives, and  they may personally be 
convinced  that Tolkien’s narratives  include  some measure of historical  truth. But  they 




the  subjective. Elwin goes  as  far  as  to  argue  that  there  is no  ‘objective  reality’, only a 








he  had  to mask  the  truth  as myth  so  as  not  to  risk  his  job  and  reputation. Lomelindo  also  interpreted 












ing  to  this view,  gnosis  is  knowledge  about  the  various  alternate  realities,  and Elwin 
therefore refers to knowledge obtained in Legendarium‐based spiritual experiences spe‐
cifically  as  “Tolkien‐affine gnosis”. Tolkien‐affine  gnosis  is  true  of  its  own world,  the 
alternate reality constituted by  the Legendarium, but not (necessarily)  true also of con‐
sensus  reality.  In other words, Elwin divides  the world  into  two  compartments,  so  to 
speak,  namely  consensus  reality  and  the  ‘set  of  alternate  realities’,  and  he  considers 
gnosis  to be  true but non‐objective knowledge of  the alternate  realities. Elwin  told me 
that he does not experience the world as divided into distinct compartments, however, as 









Legendarium,  Gwineth  has  developed  a  similar  epistemological  position  fit  for  the 
mytho‐cosmological approach. Like Elwin, she rejects the subjectivising stance on gnosis, 
i.e. experiences are generated purely be  the  individual psyche, as well as  the objectivi‐
sing  stance,  i.e.  experiences  are  straightforward perceptions of what objectively  exists, 
and adopts a  compartmentalist position,  stating  that neither  the  subjectivising nor  the 
objectivising  approach  is  true.  For  Gwineth,  gnostic  experiences  are  of  a  radically 
different kind pertaining to a world (ontologically speaking) or to a province of meaning 























phenomenological distinctions between  the Factual World/rationality and  the  Imaginal 
Realm/imagination  are  mirrored  by  an  epistemological  distinction.  One  can  have 
objective knowledge of the Factual World, but knowledge of the Imaginal Realm, refer‐




being made up. Gnosis  is  true  in  a way  that  cannot be described  in  terms of  rational 
reasoning; one has to experience  it and  intuitively “get  it”. According  to Gwineth, Tol‐






tery and wealth make dumb  the  traveller who would  report  [...] The  fairy 
gold (too often) turns to withered leaves when it is brought away. All that I 
can  ask  is  that  you,  knowing  all  these  things, will  receive my withered 
leaves, as a token at least that my hand once held a little of the gold (Flieger 
and Donaldson 2008, 207).544 








contrary, members of  Ilsaluntë Valion  consider  the  Imaginal Realm  a  completely natural part of overall 
reality, and consider visits  to  the  Imaginal Realm crucial  for  their wellbeing and creativity  in  the Factual 
World. 













aware  that most outsiders  at best  considered  them  eccentrics,  the gnostic members of 
Ilsaluntë Valion themselves do not feel that Tolkien spirituality  is  in need of additional 
justification  compared  to more  conventional  religious  practices. To  the  contrary,  they 
hold that any kind of spirituality or religion must be embedded within a serious philoso‐
phical framework to be legitimate. 
  For  the  gnostic/compartmentalist  members,  the  epistemological  devaluation  of 
Tolkien’s  literary mythology vis‐à‐vis his  original  experiences has  the practical  conse‐
quence that the narratives need no longer be the focus in ritual. The gnostics still wish to 
be  true  to Tolkien, but believe  that  they  can best be  so by emulating what he did,  i.e. 






Certain patterns  emerge  from  the discussion of  rationalisation  and  justification  in  this 
section and the analysis of religious blending in the previous section. To begin with, it is 




spondence  system  into  a  stable  system.545  These members want  collective  rituals  and 
consider the Valar to be real beings of whom one can have reliable knowledge. This ‘tra‐
ditionalist’  type  of members  is  found  both  in  Tië  eldaliéva  and  Ilsaluntë Valion.  The 
second and smaller group of members is found only in Ilsaluntë Valion. These members 
have a non‐Pagan background and take Tolkien himself, rather than the Elves or humans 
of  his  narratives,  as  role  model  for  their  own  spiritual  practice.  Identifying  their 









tionalist  and  gnostic  members  take  Tolkien’s  literary  mythology  to  constitute  their 
exclusive body of authoritative  texts and both can  therefore be characterised as Recon‐




  Two  further observations must be made about  rationalisation and  justification  in 
Legendarium  Reconstructionism.  First,  it  is  striking  that  while  the  presence  of  non‐
Tolkienesque  elements  in  rituals  has  been  a  source  of much  tension  (cf.  section  16.2 
above), no‐one has challenged  the  legitimacy of borrowing strategies of  rationalisation 
from  the wider  cultic milieu.  Even  those who  are  purists when  it  comes  to  rituals, 
matter‐of‐factly  rationalise  the  Valar  as  “archetypes”  and  situate  Aman  within  the 









kien’s  literary mythology. By contrast, different  ideas about ritual formats,  i.e. whether 
to  include Pagan and ceremonial magical rites or not, have been a source of much fru‐




can  conclude  that  in Legendarium Reconstructionism, as  in most  religion,  rationalised 
religion  is  secondary  to elemental  ritual practice, both  in  importance and potential  for 
social  tension.  It might  seem  as  counterevidence  that diverging  justification  strategies 
have  caused half  a  schism,  as  the gnostics/compartmentalists  in  Ilsaluntë Valion have 
established the independent sub‐forum Anima Mundi. That is not the case, however, for 
it  is not  the diverging  justification  strategies per  se  that  cannot be accommodated. The 
rise of  the gnostic approach has only become a problem for  the social cohesion of  Ilsa‐









With  the  analysis  of  Legendarium  Reconstructionism  in  place,  it  is  now  possible  to 









modifications. As  I  remarked  earlier  in  this  chapter,  Tië  eldaliéva  actually  drew  and 
draws primarily on S – which Calantirniel labelled the tradition’s “Bible” on the group’s 
original homepage. By comparison, Ilsaluntë Valion puts more emphasis on HoMe, toge‐
ther with Tolkien’s  letters and essays.  I will argue  that many of  the differences  in reli‐
gious practice between Tië eldaliéva and Ilsaluntë Valion can be explained by this diffe‐
rence in textual basis. 











  The  second  hypothesis was  that HoMe‐based  religion would  approach  Tolkien’s 





















the  self‐identification  as  humans  or  Elves  because HoMe  includes  texts  both with  an 
Elvish and with a Mannish point of view. In fact, most members draw on the motif of the 











  In  chapter  15,  I  formulated  a  fifth meta‐hypothesis,  namely  that  the  nature  of 
HoMe‐based  religion would  be  easier  to predict  than  had  been  the  case with  religion 
based  on  LR,  S,  and  the movies. This  has  been  true  to  a  large  extent.  I  hypothesised 
Valar‐directed religion, a mytho‐cosmological or mytho‐historical reading mode, uncer‐
tainty about whether to adopt a human or Elven perspective, and the use of Tolkien as a 
role model. All  of  this  indeed  characterises  Legendarium  Reconstructionism. On  the 
other hand, this chapter also reveals that the religious affordances of a religious group’s 
authoritative  text  can  only predict  the  content  of  actual practice  in  very  broad  terms. 
Even among Legendarium Reconstructionists, who explicitly profess  to be  true  to Tol‐
kien’s  texts,  rituals  and  rationalisations  are  determined  largely  by what  Stanley  Fish 
(1980) would  call  the  religionists’  ‘interpretive  communities’,  rather  than  by  the  exact 
















HoMe,  tolerates  little  blending  of  Tolkien’s  literary  mythology  with  other  religious 
frameworks, and focuses on the exploration of Tolkien’s narrative world in meditation. 












Children of  the Valar, Faer  en Edhel Echuiad,  the Eldalondë Society,  and many other 
groups  to  lose  focus  and  collapse.  It  is no  surprise  that  the number of  failed Tolkien‐
based online communities dwarfs the number of successful ones, for a strongly moderat‐
ed  forum requires considerable effort. When  I  first  talked  to Elwin  in 2009, he  told me 
that  he  devoted  “perhaps  5‐6  hours  daily”  to  Ilsaluntë Valion  and  “sometimes much 
more if there is a crisis” (050909). Later moderators have used less time than this, but still 
much. Significantly, not all the time invested by the moderators goes into moderating the 
forum, and  that  leads me  to  the second  reason  for  the  relative success of Tië eldaliéva 
and Ilsaluntë Valion. 
  The primary  information channel  in these groups has never been the forums. The 
most significant discussions  take place bilaterally, over chat, phone, or email, and new 
ideas are mostly generated and tested in this way before being introduced on the forum. 
Not only  core members  communicate  in  this way, new members  typically have much 
contact with  the  captain/moderator  or  another mentor  figure via  email  for  some  time 
before becoming active posters on  the  forum. As mentioned  in  section 16.1.3 above, a 
mentor system was  formalised  in  the early years of  Ilsaluntë Valion, and even  though 
that is no longer the case, the captain still functions as a sort of mentor for new members, 






individual members build  relations with  each other  and  come  to  feel  loyalty  towards 











  The  fourth  reason  for  the  successful  community  formation  of  the  Legendarium 
Reconstructionist groups is that the religionising of Tolkien’s literary mythology in these 
groups has been  co‐ordinated. Especially  in  the beginning,  the aim was  to  construct a 
new path or tradition. As we have seen, this often led to disagreement and tension, but it 
also  led to the formulation of certain core  ideas: the Legendarium constitutes the tradi‐









is  simply better  suited  for  tradition‐building  than Middle‐earth Paganism. This  is  true 
especially  for  the  ‘traditionalist’ members  for whom  Legendarium  Reconstructionism 
entails  the  construction of a  self‐sufficient  religious  tradition, an approach  standing  in 
sharp contrast to the modest Middle‐earth Pagan aim of developing an optional Tolkien‐
esque add‐on  for  eclectic Wiccans. Moreover, Legendarium Reconstructionism has  the 
advantage of a much larger authoritative text corpus. HoMe simply takes more time and 
effort  to  discuss  and  digest  than  do  the  LR movies,  and  that  provides  for  long‐lived 
groups. Movie‐based Middle‐earth Paganism, by contrast, proved to have too little body 
for  tradition‐building:  after  trying  out  some movie‐based  rituals, most Middle‐earth 
Pagans went back  to being  ‘normal’ Pagans, while a few went on  to read S and HoMe, 
began working with the Valar, and hence turned into Legendarium Reconstructionists. 







Reconstructionist  groups  are  stable,  but  they  are  small  and  do  not  grow.  In  fact,  the 
number of present and former Middle‐earth Pagans clearly dwarfs the number of active 
and  formerly  active  Legendarium Reconstructionists. Working  occasional  rituals with 
Gandalf and Galadriel has proved to be no basis for tradition‐forming and institutionali‐








the research questions  (formulated  in  the general  introduction) and  the  four associated 
hypotheses  (formulated  in chapter 6). That  is  to say,  the concluding  theses are divided 
into four groups. The first group of theses sums up the religious affordances of Tolkien’s 
literary mythology and  compares  the  religion which  I predicted  to emerge  from  these 
affordances with  the  form  that Tolkien  religion has actually  taken. This enables me  to 
evaluate the usefulness of the religious affordances as a theoretical concept. The second 
cluster  of  theses  summarises  the  patterns  and  processes  of  religious  blending  in  the 
spiritual Tolkien milieu. I sum up the religious traditions with which Tolkien material is 
typically  blended,  and  review  the  types  of  religious  elements  which  are  typically 
borrowed  from  these non‐Tolkienesque  sources.  I  also  show  that Tolkien  religion has 
emerged  in  two  stages,  an  experimental  stage  and  a  stage  of  institutionalisation  and 
rationalisation, and review the four principal forms that Tolkien religion can take in the 
second  stage.  The  third  cluster  on  the  dynamics  of  belief  sums  up  the  strategies  of 







tional  texts, Tolkien’s  literary mythology was not  intended  to be used as a source  for 
religion. 
Tolkien’s Middle‐earth  universe  had  two  creative  beginnings. One was  the  invented 
(“private”)  languages which Tolkien began  to work on already  in  the 1910s and which 




Silmarillion  (S).  The  second  creative  impulse  originated  in  the  early  1930s when  the 
notion of Hobbits suddenly popped  into Tolkien’s daydreaming mind. Originally writ‐







of  the  Rings  (LR),  the  sequel  to H,  Tolkien made  this  connection more  explicit,  as  he 









his  story was  no  such  thing  and  that  he detested  allegory  in  all  its  forms. That  said, 
Tolkien would not deny that Eru, the supreme deity in his texts, mirrored the Christian 
God, nor  that he had a didactic aim with his stories and hoped  that  the conduct of his 
protagonists  revealed  certain moral  truths.  In  other words, Tolkien’s narratives  about 
Middle‐earth cannot be classified as religious narratives (for they do not claim to reveal 
the truth about the being and acting of real supernatural entities in the actual world), but 
they do approach  the genre of  religious‐didactic  fiction. Collectively,  the Middle‐earth 
stories may be considered a ‘literary mythology’. Literary, because the texts are fictional 




#2.  Tolkien’s  literary  mythology  contains  a  repertoire  of  religious  affordances  that 
makes it usable as a corpus of authoritative texts for actual religious practice. 
Prototypical religious narratives include four semiotic traits, four ‘religious affordances’, 
which promote  their  interpretation  as  true  accounts  of  real  supernatural  forces  in  the 
actual world. On  the  level of  the narrate,  religious narratives  include  fantastic  elements, 
i.e. non‐ordinary beings, worlds, dream visions, and so on, which are real within the nar‐
rative universe but supernatural from  the perspective of  the actual world; and  they  in‐
clude narrative religion, i.e. beliefs and practices engaged  in by the characters relative to 









































































































































Valar  (as a group of demiurgical, angelic beings), and  to ritual practices,  including  the 
Elves’ veneration for the Valië Elbereth/Varda. LR also thematises its own veracity in two 
ways. The main narrative  is embedded within a  frame story  that describes how know‐
ledge of the narrated events has been handed down through the ages until it came into 
Tolkien’s possession in written form. LR also includes an arsenal of pseudo‐historical ap‐





  S provides more  information on  the Elves, elaborating  for example on  the notion 
that Elves can interbreed with humans, and that even though all Elves have left Middle‐








rent ways. Regarding narrative religion, HoMe adds  to S  the  ideas  that  the Valar are  the 
real  gods  to which  human myths  refer,  and  that Aman  can  be  visited  by  humans  in 
visions via  the Olórë Mallë  (Path of Dreams). Regarding  thematisation of veracity, HoMe 
demonstrates  that  Tolkien  had  tried  to  extend  his  feigned  history  ploy  from  LR  to 
include the Legendarium and to connect his entire Middle‐earth corpus to early Anglo‐
Saxon  history  as  a  ‘mythology  for  England’. Regarding  claim  to  revelation,  it  becomes 
clear that Tolkien incorporated his own uncanny dream of a Great Green Wave as well 
as other autobiographical elements  into The Lost Road and The Notion Club Papers. This 
suggests  that  Tolkien  indeed  believed  in  the  possibility  of  re‐experiencing  ancestral 
memory and that he possibly believed in other psychic phenomena as well. This hunch is 
supported by numerous  statements  in Tolkien’s  letters  in which he professes  that  the 
stories  ‘appeared  to him  as given  things’  and  that he  always  felt  to  be  ‘recording’  or 
‘reporting’ rather than ‘inventing’. HoMe’s repertoire of religious affordances is not only 
larger  than  those of Tolkien’s other  texts but  also more  complex, because HoMe often 
includes several versions of the same tale. In many cases, Tolkien provides both a Man‐
nish and an Elvish account of the same past event (e.g. the destruction of Númenor) or of 



















  Grosso modo,  the actual Tolkien  religion of a given group can be predicted by  the 
religious affordances of  the group’s main Tolkien  text. Groups  in  the  spiritual Tolkien 
milieu consistently (a) identify with (the race of) the narratee of their main authoritative 
Tolkien text; (b) direct rituals towards those beings who are divine or extraordinary from 
the perspective of  the narratee of  their main authoritative  text; and (c) adopt a reading 












Mode FE  NR  TV  DS 
LR          Neo‐Pagans  Human  Elves  B 
S          TS, SE, IE, T‐e  Elven  Valar  M‐C (M‐H) 
Movies          MEP  Human  LR characters  MP; M‐C 
HoMe          IV  Human/Elven Valar  M‐C (M‐H) 
FE = Fantastic elements; NR = Narrative religion; TV = Thematisation of veracity; DS = Divine source 
claim; EQD = Elf Queen’s Daughters; TS = Tribunal of the Sidhe; SE = Silver Elves; IE = Indigo Elves; T‐











bits. Neo‐Pagan  and  hippie  readers  have  correspondingly  identified with  the  human 
narratee or the Hobbit interlocutors. LR has no narrative religion, but the Elves, together 
with  such  characters  as Gandalf  and  Tom  Bombadil,  are  seen  as  spiritual  and  extra‐
ordinary beings from the point of view of the Hobbit characters and the human narrator 
and narratee. Consequently, LR‐inspired Pagans have generally considered the Elves to 
be  the  relevant  supernatural others with whom  to  interact  in  ritual practice.546 Tolkien 
thematises LR’s veracity by presenting it as history, but he ultimately does so tongue‐in‐















number  of  quite  obviously  intertextual  loans  from  conventional mythology  (such  as 
Númenor/Atalantë ≈ Atlantis). The lack of anchorage dissuades a mytho‐historical read‐
ing while  the  intertextuality of S  lends  itself  to a binocular reading of  the history of S. 
Adopting a binocular reading of S as far as its history is concerned, S‐based religionists 
assert  that  Elves  and  humans  originally  lived  peacefully  together,  that  Elven/human 
unions took place, and that some humans today are of Elven descent. They point out that 
S includes all three motifs, but they subsequently construct their own religious historio‐
graphy which  they  let pass  for  the  true  story which Tolkien only hinted at.  (When S‐
based religionists go further than this and advocate a mytho‐historical reading of S, that 
is  always  because  they  have  become  familiar with  Tolkien’s  Letters  and  transfer  the 




fact,  the  Elven  spirituality  of  the  Elf  Queen’s  Daughters  was  ironic  and  their  identification  as  Elves 





reflecting S’s  lack of  anchorage, S‐based  spiritual groups  readily develop  cosmologies 




toire  of  religious  affordances  and  this  is  reflected  in  the  form  taken  by movie‐based 
Middle‐earth Paganism. The movies have lost the frame narrative of the book version of 
LR and present Middle‐earth as an  independent world, completely unconnected  to  the 
actual world. Consequently, Middle‐earth Pagans  tend  to  approach  the movies  in  the 




tive  religion  to mirror,  they  focus  their own  ritual  communication with  the  spiritually 
















for a mytho‐cosmological approach  taking Tolkien’s  literary mythology  to be based on 




supernatural  content, narrative  perspective,  and  level  of  anchorage  of  that  text. We  can now 
consider  that  hypothesis  confirmed.  This  leaves me  in  a  position  to make  two more 







#4. Religious practices  can  emerge  from a  fictional narrative  that possesses  fantastic 

















world.  For  logical  reasons,  however,  the weak  religious  affordances  of  ‘fantastic  ele‐
ments’‐only texts impair the development of religious traditions based on such texts. By 
definition  ‘fantastic  elements’‐only  texts  lack  narrative  rituals,  and  religion  based  on 
such  texts must  therefore use existing  rituals  from established  traditions. Furthermore, 








ism.  It never developed  into a full‐fledged and  independent  tradition, and  it could not 
possibly have done so, impaired as it was by the weak religious affordances of its main 
authoritative text. The book version of LR could also not sustain durable religious tradi‐
tions.  Indeed most Pagans who were or are  inspired by LR  the book ascribe even  less 
reference  authority  to  this work  than  do Middle‐Earth  Pagans  to  the movies.  Book‐
inspired  Pagans  normally  do  (and  did)  not  engage  ritually with  the  characters,  but 
instead approach LR  in  the binocular mode as merely an  indirect  testimony  to  the exi‐









fiction‐based  religion  a  fictional  text must  include  divine  beings who  are  subject  to 
veneration within the narrative world. Both S and HoMe fit this criterion. Preferably, the 
text  should  also  include descriptions  of  rituals,  upon which  real‐world  rituals  can  be 
modelled,  but  this  is  no  absolute  requirement.547  None  of  Tolkien’s  narrative  texts 
include  explicit descriptions  of  rituals,  but  three more  or  less Tolkien‐based  religious 





religious  traditions  (Tribunal of  the  Sidhe).  It  is  also possible  to  combine  the  two  ap‐
proaches (Tië eldaliéva). 
  The very existence of  fiction‐based religions attests  to  the  fact  that religious prac‐
tices and traditions can be based on texts which do not explicitly assert their own vera‐
city. Even so, the presence in a fictional text of some form of indirect thematisation of its 
own veracity certainly adds  to  that  text’s usability as an authoritative  text  for religion. 
Furthermore,  the  character  of  a  fictional  text’s  thematisation  of  its  own  veracity  sets 
certain  limits on  the religious modes  in which  the  text  is  likely  to be read. Some ambi‐
guous claim to historicity (such as Tolkien’s feigned history ploy) seems to be a require‐
ment  for  the  adoption  of  a mytho‐historical  or  euhemeristic  reading mode. Therefore 
these modes are found primarily in Tolkien religion based on LR (the book) or on HoMe, 
while they are completely lacking in movies‐based religion. Other fictional texts thema‐










‘Thou art God/dess’ from Robert Heinlein’s Stranger  in a Strange Land. One reason for  the great  impact of 
Marion Zimmer Bradley’s The Mists of Avalon on  the Goddess movement was  the  fact  the novel  included 






  Within  the  spiritual Tolkien milieu  it  is quite  common  to  claim  that Tolkien was 
divinely  inspired. Groups and  individuals who know about Tolkien’s  letters,  the unfi‐
nished  time‐travelling  stories,  and  Smith  of Wootton Major will  refer  to  these  texts  as 
evidence  that Tolkien himself believed  to be  inspired. Acquaintance with  these  texts  is 
no  prerequisite  for making  claims  about  the  otherworldly  origin  of  Tolkien’s  fiction, 
however. Without backing it up with Tolkien’s own texts, Terry Donaldson for instance 
claimed  that  Tolkien  “channelled”  his  stories.  In  other words,  fiction‐based  religious 
groups tend to justify their religious use of fictional texts by de‐fictionalising those texts, 






dynamics of belief  in  religious traditions and  for analyses of  reader‐responses that go 
against the intentions of the author. 
From the discussion above flow two general points which are relevant not only for the 
study  of  fiction‐based  religion.  First, we  have  seen  that  the most  important  religious 
affordances  that  a  text  can  possess  are  ideas  about  divine  beings  and  models  for 
interacting with such beings. Significantly, this empirical finding mirrors the theoretical 
axiom that ritual interaction with supernatural beings constitutes the core of religion. It 
is worth emphasising  this point,  for  just as  ritual  interaction with  supernatural beings 
constitutes  the  core  of  all  kinds  of  religion  (not  only  fiction‐based  religion),  one may 
hypothesise  that narratives which communicate  ideas about divine beings and models 





me  briefly  reiterate  that my  analysis  of  the  religious  affordances  of  Tolkien’s  literary 
mythology  is  based  on  the  basic  insight  that  a  text  can  include  several  sets  of  textual 
affordances  and  hence  promote  different  readings,  with  varying  force.  It  should  be 
restated at  this point  that Tolkien’s  literary mythology most  forcefully promotes a  fic‐
tionalising reading: the text largely presents itself as fiction and it is marketed as fiction. 
Even so, Tolkien’s  literary mythology also  includes  religious affordances, but  these are 
much weaker than the fictional affordances. Reader‐response theorists have stressed the 
fact  that  readers often  interpret  fiction  in ways unforeseen or unwanted by  its author, 
and they have sought to account for that by claiming that the reader’s response is deter‐





bring  predispositions  to  bear  on  any  text  they  read,  I  hold  that my  notion  of  textual 
affordances is theoretically superior to the reader‐response paradigm. That is so because 








All groups  in  the spiritual Tolkien milieu engage  in  integrative religious blending, and 
this process is patterned. To begin with, Tolkien religionists draw on non‐Tolkienesque 
material  to  fill  the gaps,  so  to  speak,  in  the  religious  affordances  of Tolkien’s  literary 
mythology. There are  two crucial gaps  to be  filled. First, due  to  its narrative  form Tol‐
kien’s literary mythology presents its supernatural inventory in a straightforward literal 
way: the deities are personal, the otherworlds are real places, and so on. In other words, 
Tolkien’s narratives  include no second‐order ontology assessments of  the nature of  the 
Elves,  the Valar, and Tolkien’s entire narrative world. As a consequence,  those groups 











LR  characters)  invoked  in  these  rituals  draws  on  a wider  range  of  source  traditions. 
Where  the Tolkien deities are not  literally affirmed,  they are variously  taken  to be ex‐
pressions of  Jungian archetypes, or of  the Pagan God and Goddess. Christian Tolkien 
religionists  identify Eru with  the Christian God, who  in  turn  is  conceived of  in  either 
theistic or pan(en)theistic terms. Tolkien religionists who  interpret Middle‐earth and/or 















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































ists will adopt or adapt building‐blocks  from other  religious  traditions  to overcome  these  lacks. 
This hypothesis can now be considered confirmed. This does not exhaust the subject of 












Tolkien  religionists  borrow  ritual  formats  and  rationalisation  strategies  from  Neo‐
Paganism, Western magic, and theosophy because these are the traditions they already 
know. Indeed, most Tolkien religionists have a background as Neo‐Pagans and/or have 
been  active  in  other kinds  of  cultic  religion,  and  they keep  their  identities  as Pagans, 
magicians, or  (more  rarely)  theosophists,  Jungians, or metaphysical Christians even as 
they adopt new identities as Elves or explorers of Tolkien gnosis. 
  We may even say  that Tolkien religion emerges as  the convergence of Tolkien  fan‐
dom and cultic religion. I have already argued that Middle‐earth Paganism arose as the 
convergence of movie fandom and eclectic Wicca, and that Legendarium Reconstruction‐
ism  emerged  as  the  convergence of  intellectual Tolkien  fandom  and Reconstructionist 
Paganism. By  the same  token,  the Fifth Way Mystery School’s Valar Working arose as 
the  convergence of  ceremonial magic and Tolkien  fandom  (members were  ‘steeped  in 
Tolkieniana’ according  to Vincent Bridges). This point  could be made  for every  single 
case examined. Of course some individual Tolkien religionists had a background as Tol‐
kien  fans without any religious engagement or used  to be Pagans/magicians without a 
special  bond with  Tolkien.  Such  individuals  are  rare,  however,  and  they  always  join 
groups led by ‘convergers’, and typically join only when invited by members with whom 
they already had social ties. 
  Like  all  fiction‐based  religion,  Tolkien  religion  has  emerged  gradually  through 






an  experimentation  stage  always  precedes  such  subsequent  institutionalisation  and 
tradition‐forming. Indeed, Tolkien religion emerges in two stages. It begins with an expe‐
rimentation stage  in which  the referential status of beliefs and practices  is ambiguous. If 
the Tolkien‐based religious experiment is not abandoned, an institutionalisation stage fol‐
lows  in which an  identifiable  religious  tradition  forms, possibly  together with a  semi‐
formal organisation. 
  The experimentation stage  is characterised by  the hunch  that Tolkien’s narratives 
refer to deeper spiritual truths and are in some way more than ordinary fiction. At this 
stage, however, no rationalised beliefs about the referentiality of Tolkien’s texts have yet 
been  developed,  and  the  spiritual  nature  of  Tolkien’s  narratives  remains  vague  and 
ambiguous. Even so, the hunch that there is more to Tolkien’s narratives than meets the 
eye  can  lead  to  the development  and performance of Tolkien‐based  rituals of various 
kinds. For example, many of the individuals who joined UTolk and Tië eldaliéva in 2005 
had already experimented with Tolkien rituals on their own: variously, they had prayed 
to  the Valar, visited Middle‐earth  in pathworking rituals, or used some of  the Valar as 
the four Watchtowers in Wiccan circle rituals. The High Elvish Working of the Fifth Way 
Mystery School is a more elaborate example of a ritual belonging to the experimentation 
stage.  All  these  rituals  have  in  common  that  they  were  created  and  performed  in 
response  to  the hunch  that Tolkien’s  literary mythology  includes  some  spiritual  truth, 
but that the ritualists initially were ambiguous about whether the deities addressed were 




ther and  fall back on a more  established  form of  religion. That  is what  the Fifth Way 
Mystery  School did.  For  them  the Valar Working was  a  playful  experiment  that was 
never  integrated with  their  serious  ceremonial magic.  If  the  experiment  is  not  aban‐
doned, Tolkien religion will enter into the institutionalisation stage. This stage is charac‐
terised  by  three  developments. Most  importantly,  rationalised  beliefs  are  developed 
about  the  referentiality  of  Tolkien’s  literary mythology  and  the  deities  addressed  in 




























































































ved by settling  for a non‐literal reading of Tolkien’s  literary mythology  that  treats Tol‐
kien’s  texts  as  fiction,  albeit  possibly  as  fiction which  indirectly  refers  to  real  super‐
natural  entities  (binocular mode)  or  as mythopoeic  fiction  in which  archetypal  forces 
reveal themselves in transfigured form (mythopoeic mode). This overall approach to Tol‐
kien’s mythology goes together with two different blending modes, mixture and assimi‐
lation. Mixture  refers  to  the situation  in which  religionists  (a) engage  in Tolkien‐based 
rituals as a supplement to a more fundamental religious practice, (b) do so consistently 
over time, and (c) rationalise these practices in non‐literal terms. We have this situation 












however,  it  gradually distanced  itself  from  its  Tolkienesque  roots. Rituals  directed  at 
Elbereth/Varda and the other Valar were discontinued and more importantly, the Elven 














reconstruction)  when  an  attempt  is  made  to  construct  a  full‐fledged  Tolkien‐based 











dissociate  themselves  from Tolkien.  Interestingly, dissociative  Jediists  also  outnumber 
affirmative Jediists (Davidsen 2010; 2014), so there is reason to think that it is default in 
all  fiction‐based  religions  that  even when  religionists  plainly  base  their  practices  and 
identities on a  fictional source,  they will still develop rationalisations and  justifications 
that dissociate  those practices and  identities  from  the  fictional source and  link  them  to 
more venerable sources and traditions. 
  The preponderance of dissociative blending  in  the province of  fiction‐based  reli‐







tices, and  identities are  influenced  (or  reinforced)  in  some way by  this practice, either 









We  have  seen  that  individuals  include  Tolkien  elements  in  their  individual  religious 
repertoires  in  four  different  ways:  They  either  (1)  adopt  a  Tolkien‐inspired  Elven 
identity; (2) occasionally engage  in Tolkien‐based ritual practices; (3)  integrate Tolkien‐
based practices and beliefs into a broader whole; or (4) build a Reconstructionist Tolkien‐
tradition.  In  all  cases,  even  in  the  case  of  Legendarium  Reconstructionism,  Tolkien 
religion  involves  religious  blending  as  ritual  formats  and  strategies  of  rationalisation 
from  established  traditions  within  the  cultic  milieu  are  blended  with  material  from 
Tolkien’s  literary mythology. Due  to  this dependence, Tolkien  religion must be  consi‐
dered part of the broader cultic milieu. At the same time, Tolkien religion constitutes a 
milieu  in  itself and has done so at  least since  the rise of  the  Internet. Substantially,  the 
spiritual Tolkien milieu is maintained by the shared notion that Tolkien’s literary mytho‐
logy constitutes a valid  foundation  for religious practice. As a social unit,  it  is  further‐










Elves  continue  to be Pagans and magicians, Middle‐Earth Pagans  continue  to perform 
normal Wiccan rituals, and Christian members of Reconstructionist groups continue  to 
attend  church.  Second, while Tolkien‐based  rituals  for  some  individuals  become  their 
most  central  religious  practices  and/or  their  Tolkien‐inspired  Elven  self  becomes  the 
most  significant  spiritual  identity, no Tolkien  religionists have  adopted notions  about 
soteriology  and  eschatology  from Tolkien’s  literary mythology,  even  though Tolkien’s 






reincarnation, and  the Elven movement and  the Tribunal of  the Sidhe have developed 




their Tolkien‐based practices as  ‘spirituality’ because  that  term  is  in vogue, but also  in 









Led by Meredith McGuire  (2008), many  scholars of  religion argue  that  religious  tradi‐
tions can only be properly understood by paying attention to both the prescribed religion 
of authoritative narratives and  theological  treatises and  to  lived  religion,  i.e. actual  reli‐
gious practices and experiences, of ordinary  individuals. I fully concur, but hold that  if 
one  is  to  grasp  the  dynamics  of  belief  of  a  religious  tradition,  another  distinction  is 
equally crucial. That is the distinction between first‐order and second‐order beliefs. 
  First‐order beliefs assume the existence of supernatural agents, worlds, and proces‐
ses  in a  straightforward,  literal way. Such beliefs are  expressed  in  religious narratives 
and in the segment of lived religion which I refer to as elemental religion. Elemental reli‐
gion  comprises people’s  first‐order beliefs, and  those practices  (esp.  rituals) which  ex‐







chological  structures.  For  instance,  a  Tolkien  religionist who  invokes  Varda  in  ritual 
engages in elemental religion and treats the deity in question as a personal, supernatural 







system  can  consist only of  ‘metaphorical belief’  (in  the  sense of non‐literal belief). For 
example,  even  a  religious  system  whose  rationalised  beliefs  reinterpret  prayer  as  a 
healthy emotional discharge rather than a communication with a deity will have a core 
of elemental practice and literal belief (here: the practice of addressing a personal deity 




on  ritual  interaction with  spiritual  beings  from  Tolkien’s  narrative world,  have  an 
onion‐shaped  belief  system. At  the  centre  of  the  belief  system  are  a  few  core  beliefs 
which are very stable. Around this core are a multitude of rationalisations and justifica‐
tions which are flexible and prone to change. 
The belief  system of  any  religious  tradition  can be  thought of  as  an onion with  three 
layers. The core is made up of a few stable core beliefs which all adherents to the tradi‐
tion  share. For  example,  the belief  system of  the Elven movement  centres on  the  core 
identity  statement  ‘we  are  Elves’,  and  the  core  belief  of Middle‐Earth  Pagans  is  that 
Middle‐earth and its inhabitants are in some way real. Legendarium Reconstructionism 
rests  on  the  core  beliefs  that  Tolkien’s  literary mythology  refers  to  real  supernatural 
beings, namely  the Valar,  the Maiar, and  the Quendi, and  that  these beings dwell  in a 
world that is different from the physical world, but can be accessed in ritual. 
  The second layer is made up of beliefs that elucidate, elaborate, and rationalise the 










tively unstable  in  three ways. First,  it  is common  for  individuals  to change  their mind 
about rationalisations and justifications, exchanging, for example, a literal conception of 
the divine  for a depersonalised  conception, while holding on  to  the  same  core beliefs, 
elemental practice, and religious  identity. Second,  it  is common  for  individuals  to hold 
several,  in principle mutually exclusive,  rationalisations and  justifications  to be  true at 
the  same  time, and  to activate  the one or  the other according  to  context. For  instance, 
while  among  his  peers  an  individual  can  hold  his  beliefs  to  be  objectively  true  and 
supported by revelatory evidence (legitimisation), but fall back on the modest claim that 












position  between  fabulousness  and  plausibility.  Consider  first  Tolkien’s  Elves.  The 
Quendi are special humans with magical powers, long lives, and an otherworldly abode. 









the Veil). At  the  same  time  the  claim  to Elvishness  is kept plausible, as  self‐identified 
Elves do not claim to possess magical abilities or extraordinary longevity in this life, but 
push  the most extraordinary Elven  fabulousness  into  some unverifiable place  (another 
dimension; a distant star system) or time (the future; the distant past). 





powerful. As humans perform  rituals with  the Valar, especially visualisation rituals  in 
which  the Valar  ‘hang out’ with  the  ritualists and give  them advice  for  their personal 





gical (rather  than mytho‐historical) approach  to Tolkien’s  literary mythology, the Valar 












#13. Most Tolkien  religionists  legitimise  their  use  of Tolkien’s  literary mythology  by 
ascribing esoteric knowledge or visionary charisma to Tolkien. 







  Tolkien  religionists who  read Tolkien’s  literary mythology  in  the binocular mode 
legitimise  this  use  of  fiction  by  claiming  that  Tolkien  possessed  esoteric  knowledge, 
presumably acquired through his study of mythology and ancient languages, which he 
hinted  at  in his  texts. The  esoteric historians Laurence Gardner  and Nicholas de Vere 
both made  this  claim,  and  so do many  self‐identified Elves.  It  is  an  extremely  clever 
rhetorical move, for it allows one to enlist Tolkien as ally while keeping the freedom to 
claim just anything about the ‘real Elves’, as discrepancies between one’s ‘true story’ and 




attribute  esoteric  knowledge  to  Tolkien,  but  typically  they  additionally  claim  that 
Tolkien was a visionary and that his narratives are fundamentally based on revelations. 
For example, Terry Donaldson claimed that Tolkien channelled, and Gareth Knight sug‐








548  This  argument  is  inspired  by  the  cognitive  scholar  of  religion  Pascal  Boyer  (2001),  but moves  on  a 
different  level. Boyer  is  interested  in “religious  representations”,  i.e. what  I  refer  to as  first‐order beliefs, 
















good  reasons,  individuals  outside  the  spiritual Tolkien milieu proper  (Pagans;  esoteric 
historians) approach Tolkien’s narratives in the binocular mode, while individuals within 
the  spiritual  Tolkien milieu  apply  the mythopoeic, mytho‐cosmological,  and mytho‐
historical modes. Within  the  Tolkien milieu,  the mytho‐cosmological mode  predomi‐
nates. No matter whether one’s Tolkienesque ritual partners are the Valar or characters 
from LR, these beings are typically believed to reside  in a spiritual otherworld. Mytho‐
historical  readings  of  Tolkien’s  literary  mythology  are  rare  and  come  either  in 
combination with  some  relativising  epistemology  (as  in  the  case  of Elwin of  Ilsaluntë 
Valion) or they are ignored or explicitly rejected by most other Tolkien religionists (this 
goes for the historical claims made by Ravenwolf of Indigo Elves). It is very important to 
add,  though,  that  most  of  those  Tolkien  religionists  who  shy  away  from  a  mytho‐
historical  reading  of  Tolkien’s  texts  readily  approach  other  religious  narratives  (e.g. 
pagan mythologies or the Bible) in the mytho‐historical mode. 
  In  ritual, Tolkien deities  are  addressed  in  a  straightforward,  literal way. Outside 
ritual,  the Valar are made subject  to belief elaborations  that reduce  their power  (as we 
have seen above) and situate  them  the on astral plane or  in  the  Imaginal Realm. Only 
rarely, are the Valar subjected to ontological transformation. As a rule, rationalised Valar 
beliefs affirm that the Tolkien deities are discrete, spiritual, and personal beings. In the 
few cases where  the Valar  (or LR characters) are ontologically  reduced,  they are made 
















visation  (recourse  to personal  feelings)  and  compartmentalisation  (the  claim  that  reli‐
gious beliefs are true in a non‐objective way), occurs, but only rarely. 
  To  sum  up:  Tolkien  religionists  as  a  rule  hold  literal  rather  than metaphorical 
beliefs and they seek to support these beliefs with  legitimisation; they do not read Tol‐
kien’s texts as history, but in general gladly make claims about supernatural intervention 
in history.  In other words, my analysis of Tolkien  religion does not  support  the  claim 
that a metaphorical turn  is  taking place  in contemporary religion. It also does not sup‐
port Ramstedt’s notion  that play and ritual are collapsing  into each other  (2007a, 3; cf. 
section  5.3).  Although  Tolkien  religion  is  obviously  based  on  fiction,  it  is  genuinely 
religious in the sense that ritual practice is governed by a ‘reality contract’ rather than by 
the  ‘fiction contract’ of make‐believe. Regarding  the  less bold claim  that a de‐historici‐
sing turn is taking place in contemporary religion, the material is inconclusive at best, as 
Tolkien  religionists  are  unwilling  to make  religio‐historical  claims  based  on Tolkien’s 
narratives, but willing to make such claims based on other sources. 
  The  spiritual  Tolkien  milieu  is  small  and  unusual  and  one  can  obviously  not 
generalise  from  this sample  to contemporary  religion  in general. Even so,  the  findings 









from  those  faced  by  other  religions,  and  they  can  be  overcome  by  strong plausibility 
structures. 
In chapter 6, I formulated a straightforward hypothesis about the plausibility structures 
that were  likely  to  lead  to success  for Tolkien‐based  religious groups. This hypothesis, 
the fourth and last of them, reads as follows: ‘The perceived plausibility of Tolkien‐based 
religion and  institutional stability will be higher  in groups  in which members  (a) have 
much  contact with  each  other,  (b)  perform  rituals  together,  and  (c)  share  an  explicit 
identity, and in groups in which (d) capable movement intellectuals have constructed an 
elaborate  local  tradition  which  gives  direction  and  intellectual  depth  to  the  group.’ 
Admittedly,  the number of groups analysed  in  this study has been  too  low  to  test  this 















































‐    ‐  ‐ 
 
  It  comes  as  no  surprise  that  social  contact,  a  shared  identity  and  tradition,  and 
collective rituals (or at least individually performed rituals following a shared format) all 
facilitate stable organisation building. That only confirms what we already know about 
religious organisations. The present  study demonstrates one  thing, however, which  is 
not so self‐evident, namely  that  these plausibility structures can be achieved also  in an 






case  for Tië eldaliéva and  Ilsaluntë Valion:  these groups are online communities  (rather 
than mere  networks)  held  together  by  extensive  communication  and  social  ties;  the 
groups have done rituals together via Skype or phone and continue to do rituals follow‐
ing  a  shared  format  and/or  to do  individual  rituals  but discuss  the  experiences  after‐






Tië  eldaliéva  and  Ilsaluntë Valion, we  can  conclude  that  online  cults  do  not  need  to 









to  2008 when  the  groups were  engaged  in  collective  tradition‐building.  By  contrast, 






likely  to  join when presented with a  ‘take‐it‐or‐leave‐it’ package  they have not  co‐cre‐
ated. Also old members can come to feel locked up in their own creation. Normally the 






spiritual path  together works much better offline  than online. The kind of  full‐fledged 
institutionalisation  and  tradition‐building which works well offline  cannot be  realised 
online. In other words, online cults cannot evolve into online sects. Even so, online cults 








en  religion  expresses  three  characteristics which  are  increasingly  common within  the 
contemporary religious field. 




is  usually  free, multiple memberships  are  allowed  or  even  endorsed,  and  there  is  no 







traditions with  each  other,  but  also  of  religion with  science,  psychology,  and  fiction. 
While  trans‐traditional,  individual  religion  is  perhaps  not  unique  to  the  late modern 
West, this form of religion has certainly been on the rise vis‐à‐vis tradition‐bound, insti‐
tutional  religion  during  the  20th  and  21st  century  in  this  part  of  the  world.  Tolkien 
religion is part of this trend. 
  Tolkien‐based religion furthermore belongs to a particular kind of post‐traditional, 




studied and compared  to religious  traditions and organisations  that do not base  them‐
selves on fiction. It must be stressed, however, that fiction‐based religions only constitute 
the semi‐organised top of a much larger iceberg of fiction‐inspired religion. Indeed, the 
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the  first academic  treatment of Tolkien spirituality and one of  the  first monographs on 
fiction‐based  religion,  a  type  of  religion  that  uses  fiction  as  authoritative  texts. Other 
fiction‐based  religions  include  Jediism  (based  on  George  Lucas’  Star Wars)  and  the 
Church of All Worlds (inspired by Robert Heinlein’s Stranger in a Strange Land). 




the Rings was  in  fact a parable about Faery and  joined  the emerging Neo‐Pagan move‐
ment  to explore  the Celtic and Germanic mythologies  from which Tolkien had drawn 
much of his  inspiration. Two significant religious movements, Tolkien religion and  the 
Elven movement,  developed  out  of  the  post‐paperback  fascination with Middle‐earth 
and consolidated after the posthumous publication of The Silmarillion in 1977. 
  Tolkien religion focuses on ritual interaction with the supernatural denizens of the 
Middle‐earth  universe.  Tolkien  religionists  either  evoke  these  beings  or  go  on Other‐
world journeys to visit them in Middle‐earth. The Valar, Tolkien’s demiurgical pantheon, 



















to  literalism has caused many of  them  to view Tolkien’s  fiction as an dubious or even 
illegitimate source of inspiration. 
  Fiction‐based  religion  raises  questions  about  the  persuasive  power  of  narrative, 
about  religious  blending,  and  about  rationalisation  of  beliefs. How  can  some  readers 
come  to  believe  that  supernatural  agents  from  fictional  narratives  are  real? How  do 
fiction‐based  religions  emerge when  their  authoritative  texts  lack  important  religious 
building‐blocks, such as descriptions of rituals? And how do adherents of fiction‐based 
religions  legitimise their beliefs, given the fact that their religion  is based on fiction? In 
short,  talking Tolkien  religion  as  a  case  the dissertation  aims  to  answer  the  following 
main  research questions:  ‘which  semiotic  structures  and processes  are  involved  in  the 
construction and maintenance of fiction‐based religion, and which social structures sup‐
port the plausibility hereof?’ In the first part of the book, A Theoretical Framework for the 
Study of Fiction‐based Religion,  I develop an analytical  toolkit appropriate  for answering 





The  theoretical part  falls  into  five  chapters.  In  chapter 1, “Individual Religion and  the 
Post‐traditional Religious Field”, I sketch how processes of detraditionalisation, deinsti‐
tutionalisation, and dedogmatisation have led to the emergence of a post‐traditional reli‐





tional organisations  (such  as  the Theosophical Society) and post‐traditional  individual 
religion  (or  “spirituality”). The  individuals  and  small groups  engaged  in Tolkien  reli‐
gion,  together with  their beliefs and practices, constitute a sub‐milieu within  the cultic 
milieu. On the one hand, this ‘spiritual Tolkien milieu’ constitutes a milieu of its own be‐
cause  individuals  and  groups,  especially  in  the  age  of  the  Internet,  are  connected 





  Chapter 2, “Fiction‐based Religion”,  focuses on  the  category of  fiction‐based  reli‐
gion, a subtype of post‐traditional religion. The chapter is framed as a critical discussion 
with  Adam  Possamai who was  the  first  to  identify  and  describe  religions  based  on 












fictional  in  the  sense  of  referring  to  events  that  indeed  have  taken place  in  the  actual 
world prior to their entextualisation, either in an historical or mythical past. I then elabo‐
rate on Possamai’s distinction between hyper‐real religions  that use popular culture as 
either a secondary or primary source of  inspiration  to develop a  threefold  typology of 
fiction‐based  religion.  I  distinguish  between  fiction‐inspired  religion  (including Neo‐Pa‐
gans  who  are  influenced  by  Tolkien’s  writings  in  a  general  way),  fiction‐integrating 
religion  (including  the Tribunal of  the  Sidhe  and  other groups  that  integrate  elements 












with  various  strength,  at  the  same  time.  Religious  affordances, more  specifically,  are 
those  traits  in a narrative  that promote a  religious  reading,  i.e. a  reading  that  takes at 
least some of the supernatural agents, worlds, and processes in the text to refer to super‐
natural agents, worlds, and processes  in  the actual world.  I  identify  four  types of  reli‐
gious affordances, of which  religious narratives  tend  to possess at  least  the  first  three. 
These  are  (1)  fantastic  elements which  are  real  (though  often  non‐ordinary) within  the 
narrative world, but  supernatural  from  the perspective of  the world of  the  reader;  (2) 
narrative  religion,  especially  in  the  form  of  ritual  communication  with  superhuman 











study of  fiction‐based religion,  for no  fiction‐based religion  is based exclusively on  fic‐
tion. They always draw on established religious traditions as well. These traditions typi‐
cally supply interpretive strategies and ritual scripts which are used to religionise the fic‐
tion.  For  instance,  the Neo‐Pagan  notion  that  there  exist magical  otherworlds  can  be 
applied to Tolkien’s literary mythology and used to claim that Middle‐earth constitutes 
such an otherworld. Neo‐Shamanistic ritual techniques can subsequently be used to take 
one  to Middle‐earth. Since no standard  theory of  religious blending exists,  I set out  to 
assemble a  toolkit  for  the  study of blending processes on different analytical  levels  in 
(fiction‐based) religion. I make a first distinction between bricolage, i.e. religious blending 
by individuals, and syncretism, i.e. the blending of religious traditions. In dialogue with 
earlier  scholarship on  syncretism,  I  then develop  a more  fine‐grained  set of  analytical 
concepts,  distinguishing  forms  of  syncretism  that  are  either  ambiguous  and  instable 
(mixture), result in a new stable tradition (synthesis), cause one tradition to be usurped 
by another (assimilation), or involve the adoption of elements by a small tradition from 
its cultural surroundings  (inward acculturation). Since Tolkien spirituality  involves  the 
blending of  fictional and  religious concepts, such as Tolkien’s Quendi with  the álfar of 
folklore, I pay special attention to religious blending on the concept  level. I distinguish 
between  two  forms  of  religious  concept metamorphosis,  resemantisation  and  concept 
construction,  and demonstrate  the usefulness  of Gilles Fauconnier  and Mark Turner’s 
theory  of  conceptual  blending  to  analyse  such  processes.  The  strength  of  conceptual 
blending  theory  is  that  it allows one  to break up  concepts  into  semiotic elements of a 
lower order, and  to analyse  the processes of projection, compression, and so on  invol‐
ving these elements on the sub‐concept level. 











practices,  and  the  experiences which  these practices  induce. Elemental  religion  consti‐
tutes  the basis,  indeed a sine qua non, for religious  traditions. This core can become the 











tion, which asserts  that a merely metaphorical sign relation exists between  the belief  in 
question and its alleged referent. I differentiate between various sub‐types of transforma‐












Mythology,  opens  with  chapter  6,  entitled  “Method:  Data  Collection  and  Analytical 
Strategy”.  In  this chapter,  I outline my method of data collection  (mainly snowballing) 
and present an overview of my data. The data include sixteen interviews and extensive 
email communication with members of spiritual Tolkien groups, numerous homepages 
of  groups  and  individuals,  published writings  by  Tolkien  religionists,  ritual  formats 
from several groups, and recordings of Skype rituals. 




chapter,  I demonstrate  that The Lord  of  the Rings  contains numerous  fantastic elements 
(e.g. superhuman beings, otherworlds, magic, visions) and a  limited elements of narra‐
tive religion (e.g. divine powers and rituals directed at them; morality, cosmology, and 




  The Lord of  the Rings was published  in 1954‐55, but  it did not become a bestseller 
until  it appeared  in paperback  in 1965. This story  is told  in chapter 8, “An Unexpected 
Success: Hippies, Neo‐Pagans, and The Lord of  the Rings”.  I show how hippies adopted 
the Shire  life of the Hobbits as a social model, and demonstrate how Neo‐Pagans were 











fordances  that were added  to Tolkien’s  literary mythology with  the publication of The 
Silmarillion  in  1977. Compared  to The  Lord  of  the Rings,  the  new  religious  affordances 





  Chapters 10  through 12 describe  three cases of Tolkien spirituality centred on  the 
self‐identification  as  Elves. Chapter  10,  “The  Tribunal  of  the  Sidhe: A Case  Study  of 
Religious Blending”, introduces the Tribunal of the Sidhe, a Neo‐Pagan group that was 
founded  on  the  American West  Coast  in  1984  and  probably  constitutes  the  largest 
Tolkien‐integrating  religious  movement  today.  The  Tribunal’s  members  claim  to  be 




analysing  how  members  combine  elements  from  Tolkien’s  mythology  with  various 
forms of  fairy spirituality and  revelations of  their own  to construct and  rationalise  the 
notion that they are Changelings. 
  Chapter 11  is  entitled “The Elven Movement: A Case Study of Construction and 
Maintenance of Plausibility”. In  this chapter,  I examine  the range of semiotic strategies 
for plausibility construction, i.e. rationalisation, legitimisation, and relativisation, which 
the  Elves  use,  often  in  combination,  to  elaborate  upon  and  justify  their  core  identity 
claim ‘we are Elves’. Special attention is given to the Elves’ effort to negotiate a balance 
between fabulousness and plausibility. The awakened Elves identify with the Elves of le‐
















historians discussed  in chapter 12, “Esoteric Historians on  the  ‘Truth’ Behind Tolkien’s 
Elves”. The chapter focuses on Laurence Gardner and Nicholas de Vere who use Tolki‐
en’s literary mythology to legitimise their conspiracy theories about a royal, Elven blood‐
line which  includes Christ and Charlemagne. While  they do not directly  integrate ele‐
ments  from Tolkien’s narratives  into  their religious beliefs and practices,  they seek out 
similarities between Tolkien’s texts and bloodline lore and use these similarities to sug‐
gest that Tolkien possessed esoteric knowledge which he hinted at  in his books. In this 
way,  the alternative historians  construct Tolkien as a  fellow  esotericist and attempt  to 
rub his prestige as a mythologist and philologist off onto their own speculations. 
  Chapter  13,  “Summoning  the  Valar,  Divining with  Elves:  Tolkien  and Western 
























identified Middle‐earth Pagans have developed  rituals directed  at  characters  from  the 
movies. Not only superhuman characters, such as Gandalf and Galadriel, are the object 
of these rituals, but also human and Hobbit characters, including Aragorn, Éowyn, and 


















nished  ‘time  travel’ stories which are highly autobiographical  in character and suggest 
that Tolkien believed  in  the possibility of ancestral memory  regression. This  theme  re‐







  Chapter  16,  “Legendarium  Reconstructionism:  A  Case  Study  of  Tolkien‐based 
Religion”, examines two closely cooperating groups, Tië eldaliéva (The Elven Path) and 
Ilsaluntë Valion (The Silver Ship of the Valar). Like Middle‐earth Paganism, Tië eldaliéva 
and  Ilsaluntë Valion emerged online after  the movies, but  the  two  latter groups draw 
most extensively on The Silmarillion and The History of Middle‐earth. They are interesting 
because they go the furthest in creating a Tolkien‐based spiritual tradition. For example, 




the  group  carried  out  its  rituals  over  the phone  or  on  Skype.  Ilsaluntë Valion, which 
broke off from Tië eldaliéva in 2007, has further refined the ritual calendar and gradually 
purged  the  ceremonial magical  elements  from  the  group’s  rituals.  Supplementing  the 
collective rituals, Ilsaluntë Valion has furthermore developed a freer and more individu‐
al ritual approach. In the group’s own terms, members do gnostic research using Tolki‐
en’s narratives as a means of  transportation  to  the  Imaginal Realm or Faery. Based on 
extensive virtual ethnography of the two groups, the chapter sketches the history of Tië 















  I  assert  that  a given narrative’s usability  as  an  authoritative  text  for  religion de‐
pends on  the  amount and  types of  religious  affordances  it possesses. This means  two 
things. First, only  texts  that  include at  least  some  religious affordances can become  the 
foundational texts of religion at all. The spiritual Tolkien milieu could only emerge be‐
cause Tolkien’s Middle‐earth narratives  include some measure of religious affordances. 
Second, based on  the religious affordances of a given  text  it  is possible  to predict how 
religion based on  it will  look. Within  the spiritual Tolkien milieu, we can observe  that 
groups based on The Lord of the Rings, The Silmarillion, or Jackson’s movies differ in ways 
that reflect the religious affordances of their authoritative narratives. Indeed, groups  in 
the  spiritual Tolkien milieu  consistently  (a)  identify with  (the  race  of)  the  narrator  of 
their main authoritative Tolkien text; (b) direct rituals towards those beings who are di‐











that Middle‐earth  Paganism was  not  successful  as  a movement  and  collapsed  almost 
instantly, while Tolkien  traditions  based  on more  substantial  narratives  endure. Only 
groups based on The Silmarillion or The History of Middle‐earth have evolved  into stable 
communities with sophisticated  traditions. And only The Silmarillion and The History of 
Middle‐earth  include substantial narrative religion – The Lord of  the Rings  includes some 
traces of narrative religion, but mostly in the appendices or in the form of hints that only 
become apprehensible  in  the  light of The Silmarillion. This demonstrates  that only  texts 







  All groups  in  the  spiritual Tolkien milieu  engage  in  religious blending,  and  this 






casting  to create Tolkienesque rituals directed at  the Elves and  the Valar. Besides Neo‐
Paganism,  Tolkien  religionists  draw  on  the Western magic  tradition,  theosophy,  and 
Christianity, in roughly that order of importance. 






professed  attitudes  towards  syncretism  (or  indeed  the  study  of  religious discourse  in 

















Tolkien  religionists  interpret visions of  the Valar  as  contacts with  Jungian  archetypes. 
Most Tolkien religionists  justify  their beliefs by making an appeal  to subjective experi‐
ence. It differs, however, whether they consider their experiences to be proof of the ob‐







  All Tolkien  traditions, both  those focused on Elven  identity and  those  focused on 
ritual  interaction with  beings  from  Tolkien’s  narrative world,  have  an  onion‐shaped 
belief  system. At  the  centre of  the belief  system are a  few  core beliefs which are very 
stable. These  are  the beliefs which  are  expressed,  implicitly or  explicitly,  in  elemental 
practice. In the Elven movement, the most fundamental core belief is the identity claim 
‘we are Elves’. The  core belief of Tolkien  religion  is  that  ‘Tolkien’s  literary mythology 





for  individuals  to change  their mind about  rationalisations and  justifications, exchang‐
ing, for example, a literal conception of the divine for a depersonalised conception, while 




discrete  persons  and  argue  that  the  Valar  are  personal  expressions  of  non‐personal 
archetypes;  they will  sometimes  argue  that  their  experiences  prove  the  objective  exi‐
stence of  the Valar, but at other  times say  that  the Valar  feel subjectively real  for  them 
and that their possible objective existence is irrelevant. Finally, it is relatively unproble‐
matic  for a group  to  include  individuals with  conflicting  rationalisations and  justifica‐
tions as  long as  they  share  core beliefs and elemental practice. All  this  shows  that  the 
function of  rationalised Tolkien  religion  is not  to  construct  a  sophisticated doctrine  to 
supplant or trump elemental religious practice, but rather to supply a repertoire of ideas 
and narratives  that  together add meaningfulness and plausibility  to  the elemental  reli‐
gious core. 
  The relation between elemental religion and rationalised religion that I sketch here 




elaboration,  justification,  and  religious blending.  It  is possible  to  analyse  the  structure 
and dynamics of any religious tradition with the conceptual model that I lay out in this 
study. 









belief and from ritual to play. Against  this background,  it  is  interesting  to observe  that 
Tolkien religionists hold strikingly  literal beliefs and  insist on being categorically diffe‐


































ceerd met de Valar  (het  demiurgisch  pantheon  van Tolkien),  hoewel  aanhangers  ook 









History  of Middle‐earth  (1983‐1996),  twaalf delen die bestaan uit  conceptversies van The 
Silmarillion en veel ander materiaal gerelateerd aan het Midden‐aardeuniversum. 





In de  jaren  tachtig en negentig nam een  toenemend aantal  ‘ontwaakte elfen’  (awakened 
elves) hun eigen ‘elfennatuur’ steeds letterlijker, door te claimen dat zij elfengenen of een 
elfenziel  bezaten. Dit  leidde  tot  een  diepgaande metamorfose  van  de  elfenbeweging: 













en  handhaven  van  fiction‐based  religion,  en welke  sociale  structuren  ondersteunen  de 















organisaties  (zoals de Theosophical Society) als posttraditionele  individuele  religie die 
losstaat van dergelijke organisaties (vaak aangeduid als ‘spiritualiteit’). De individuen en 
kleine  groepen die Tolkien‐religie  aanhangen,  vormen  een  sub‐milieu  in  het  cultische 
milieu. Aan de ene kant vormt het ‘spirituele Tolkien‐milieu’ een eigen milieu omdat de 










  Hoofdstuk 2, “Fiction‐based Religion”,  focust op de categorie  fiction‐based religion, 
een vorm van posttraditionele  individuele  religie.  Ik ga  in discussie met het werk van 




levende  religies  sociale  constructen  en daarom hyper‐reëel. De  term  hyper‐real  religion 




























verwijzingen  naar  bovennatuurlijke  wezens,  werelden  of  processen  in  de  werkelijke 








religie  (narrative  religion), vooral  als daarin  sprake  is van  rituele  interactie met boven‐
natuurlijke wezens. Ten derde zijn er tekstuele mechanismen die de waarachtigheid van 








Religieuze vermenging  is bijzonder belangrijk voor de  studie van  fiction‐based  religion, 
want geen enkele  fiction‐based religion  is uitsluitend gebaseerd op fictie. Zij putten altijd 
ook uit bestaande  religieuze  tradities. Deze  tradities  reiken  typisch  interpretatiestrate‐
gieën en blauwdrukken voor  rituelen aan die worden gebruikt om van  fictie  religie  te 
maken. De  neopaganistische  idee dat  er magische werelden  bestaan  kan  bijvoorbeeld 
worden toegepast op Tolkiens literaire mythologie om te claimen dat Midden‐aarde een 
dergelijke magische wereld  is. Neosjamanistische  rituelen  kunnen  vervolgens worden 




lappendeken, en  syncretisme, de vervlechting van verschillende  religieuze  tradities. Op 
basis van eerdere wetenschappelijke  inzichten over syncretisme ontwikkel  ik meer ver‐
fijnde  analytische begrippen  en maak  ik bijvoorbeeld onderscheid  tussen vier vormen 





Germaanse  folklore,  besteed  ik  bijzondere  aandacht  aan  religieuze  vermenging  op 





















menteel  onderscheid  tussen  elementaire  religie  (elemental  religion)  en  gerationaliseerde 
religie  (rationalised  religion),  twee  componenten  van  religieuze  tradities.  Elementaire 
religie verwijst naar praktijken die het bestaan van bovennatuurlijke wezens, werelden 





taire  religie  tot  verklaringen  en  theorieën  (gerationaliseerde  religie,  of  geloofsvoor‐
stellingen van de tweede orde). Een bijzonder belangrijk aspect van religieuze rationali‐





zingsrelatie  wordt  verondersteld  tussen  de  geloofsvoorstelling  in  kwestie  en  diens 
referent. Ik maak onderscheid tussen verschillende subtypen van transformatie. Als het 
gaat  om  de  ontologietaxatie  van  teksten maak  ik  onderscheid  tussen  vier  religieuze 
manieren waarop religieuze verhalen en supernatural fiction kunnen worden gelezen (de 
mythohistorische, mythokosmologische, mythopoietische  en  de  verrekijkermodus),  en 
twee niet‐religieuze  leeswijzen,  (de euhemeristische en de  fictionaliserende modus).  In 
dit  hoofdstuk  analyseer  ik  naast  de  ontologietaxaties  ook  verschillende  vormen  van 
epistemologische  reflecties  op  de  plausibiliteit  van  geloofsvoorstellingen,  die  de  vorm 
aannemen van rechtvaardigingen (justifications). Ik maak onderscheid tussen twee recht‐
vaardigingsstrategieën,  namelijk  legitimering waarbij wordt  verwezen  naar  subjectieve 










Mythology,  opent met  hoofdstuk  6,  getiteld  “Method: Data  Collection  and Analytical 




en,  gepubliceerde  teksten  van  aanhangers  van  Tolkien‐religie,  handleidingen  voor  de 
uitvoering van rituelen en geluidsopnames van Skype‐rituelen. 















Unexpected Success: Hippies, Neo‐Pagans  and The Lord  of  the Rings”.  Ik  laat  zien hoe 
































raire mythologie  combineren met  verschillende  vormen  van  feeënspiritualiteit  en met 
hun eigen openbaringen om zo het idee dat zij Changelings zijn te construeren en rationa‐
liseren. 




vaardigen.  Bijzondere  aandacht  gaat  uit  naar  hoe  de  elfen  een  balans  zoeken  tussen 
fabelachtigheid  (fabulousness)  en  plausibiliteit.  De  ‘ontwaakte  elfen’  identificeren  zich 







menselijke  lichamen.  Ik analyseer ook het proces van  ‘bekering’ of  interpretive drift dat 






constructie  van  het  elfenras  als  een  superieur  ras.  Twee  van  deze  historici,  Laurence 
Gardner en Nicholas de Vere, worden besproken  in hoofdstuk 12, “Esoteric Historians 
on the ‘Truth’ Behind Tolkien’s Elves”. Hoe wonderlijk het ook mag klinken, met behulp 
















Way Mystery  School.  De  structuur  van  het  ritueel  is  ontleend  aan  het  zogenaamde 
‘Supreme  Invoking  Ritual  of  the  Pentagram’  van  The Hermetic Order  of  the Golden 
Dawn. De  inhoud  van  het  ritueel, waaronder  het  oproepen  van  de Valar  en  het  uit‐
spreken van enkele zinnen  in Elfentaal komt uit Tolkiens  literaire mythologie. De High 
Elvish Working  is  interessant omdat het een van de meest complexe Tolkien‐rituelen  is 
die  in het milieu bestaan  en omdat het  een belangrijke bron van  inspiratie  is geweest 
voor de  rituelen van  latere groepen. De  tweede  casus  is Terry Donaldsons Lord  of  the 







voor zichzelf uit  te maken of Tolkiens  literaire mythologie weliswaar  spiritueel gevor‐




nism”  analyseert de  religieuze  affordances  van de  verfilming  van The  Lord  of  the Rings 
(2001‐2003)  en  onderzoekt  een  aantal  onlinegroepen  die  hun  Tolkien‐inspiratie  voor‐
namelijk uit deze films halen (of haalden). In tegenstelling tot het boek hebben de films 
van  Jackson  geen  kadernarratief waarin  de  narratieve wereld wordt  verankerd  in  de 
wereld van de  lezer, en bevatten ze geen narratieve religie. Niettemin hebben groepen 
van  zelfgeïdentificeerde Midden‐aardepaganisten  rituelen  ontwikkeld  die  zijn  gericht 
aan de belangrijkste personages uit de films. Niet alleen de bovenmenselijke personages, 
zoals Gandalf en Galadriel, worden aangeroepen in deze rituelen, maar ook mensen en 
hobbits,  zoals  Aragorn,  Éowyn  en  Frodo. Midden‐aardepaganisten  geloven  dat  deze 















van The History  of Middle‐earth  interessant om drie  redenen. Ten  eerste bevatten ze de 
eerste versies van de verhalen die zich zouden ontwikkelen  tot The Silmarillion, versies 










ook andere  religieuze  affordances  toe aan zijn verhalen, aangezien Tolkien vaak  specu‐























van  de  groep  gnostisch  onderzoek waarbij  ze  de  verhalen  van  Tolkien  gebruiken  als 
transportmiddel  naar  de  Imaginale Wereld  (Imaginal  Realm)  of  Elfenland  (Faery). Op 
basis van een uitgebreide virtuele etnografie wordt in dit hoofdstuk de geschiedenis van 

















het  repertoire van  religieuze  affordances van een verhaal  te voorspellen hoe een  religie 
gebaseerd op dat verhaal eruit zal zien. Binnen het spirituele Tolkien‐milieu is te zien dat 
de verschillende religieuze tradities gebaseerd op The Lord of the Rings, The Silmarillion of 
Jackson’s  films de verschillen  in  religieuze  affordances van deze  teksten weerspiegelen. 
We zien dat groepen  in het  spirituele Tolkien‐milieu a) zich  identificeren met  (het  ras 
































kien‐tekst  religieuze  affordances  ontbeert,  ontlenen  aanhangers  van  Tolkien‐religie  de 




















zichzelf op  speelse wijze  identificeren als elfen  in  rituelen of  rollenspelen. De meesten 
onder  hen  komen  nooit  verder  dan  dit  punt, maar  bij  sommigen  verandert  het  spel 
geleidelijk aan  in geloof. De  tweede stap  is derhalve het ontwikkelen van wat  ik noem 
‘elementaire Tolkien‐religie’, dat wil zeggen oprechte rituele interactie met (of zelfidenti‐
ficatie  als) bovennatuurlijke wezens uit Tolkiens verhalen  en het  impliciete geloof dat 












Alle  Tolkien‐tradities,  zowel  de  elfenbeweging  als  de  groepen  die  focussen  op 
rituele communicatie met de wezens uit Tolkiens wereld, hebben een uivormig systeem 
van geloofsvoorstellingen (belief system). De kern van het systeem wordt gevormd door 
een  klein  aantal  kernovertuigingen die  zeer  stabiel  zijn. Dit  zijn de  overtuigingen die 
impliciet of expliciet  tot uitdrukking komen  in elementaire  religieuze praktijken.  In de 
elfenbeweging  is  de meest  fundamentele  geloofsvoorstelling  de  overtuiging  ‘wij  zijn 
elfen’. De  kernvoorstelling  in  Tolkien‐religie  is  ‘Tolkiens  literaire mythologie  verwijst 
naar echte bovennatuurlijke wezens, namelijk de Valar, de Maiar en de Quendi, en deze 
wezens  bestaan  in  een  wereld  die  niet  de  onze  is,  maar  die  wel  toegankelijk  is  in 
rituelen.’ Rondom deze stabiele kernvoorstellingen zit een schil van rationaliseringen en 





Het komt ook vaak voor dat  individuen meerdere,  in  theorie met elkaar  tegenstrijdige, 
rationaliseringen  en  rechtvaardigingen hanteren  en  afhankelijk van de  context  er daar 




matisch voor  een groep als  leden verschillende  rationaliseringen en  rechtvaardigingen 
hanteren, zolang zij maar dezelfde kernvoorstellingen en elementaire praktijken delen. 
Hieruit blijkt dat de  functie van gerationaliseerde Tolkien‐religie niet  ligt  in het bieden 
van een doctrine die elementaire religieuze praktijken moet overtroeven, maar in het bie‐




van  religieuze  tradities als zodanig. Alle  religieuze  tradities zijn  semiotische  systemen 
die bestaan uit een kern van elementaire religie en een superstructuur van gerationali‐
seerde  religie. Alle  religieuze  tradities kennen ook dezelfde dynamiek van geloof met 









ook de vele  religieuze bricoleurs worden meegeteld die  inspiratie vinden  in boeken als 
The Da Vinci Code van Dan Brown  en  in  films  als Avatar van  James Cameron. Martin 
Ramstedt stelt dat het toenemende religieuze gebruik van fictie een algemene ontwikke‐
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